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Lời Mở Đầu 


Uẩn theo Phạn ngữ “Skandha” có nghĩa là “nhóm, cụm hay đống.” 
Theo đạo Phật, “Skandha” có nghĩa là thân cây hay thân người. Nó 
cũng có nghĩa là năm nhóm, năm hiện tượng hay năm yết tố kết thành 
sự tổn tại của chúng sanh. Theo triết học Phật giáo, mỗi hiện hữu cá 
nhân gồm năm thành tố hay uẩn, đó là sắc, thọ, tưởng, hành, thức, và 
vì chúng luôn thay đổi nên những ai cố gắng luyến chấp vào chúng sẽ 
phải chịu khổ đau phiền não. Tuy những yếu tố này thường được coi 
như là “sự luyến ái của các uẩn” vì, dù chúng là vô thường và luôn 
thay đổi, phàm phu luôn luôn phát triển những ham muốn về chúng. 
Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, ngũ uẩn bao gồm sắc, 
thọ, tưởng, hành, thức. Nói chung, ngũ uẩn có nghĩa là con người và 
thế giới sự vật hiện tượng. Muốn thoát ly khổ ách, Phật tử nên luôn 
hành thâm bát nhã và chiếu kiến ngũ uẩn giai không. Đức Phật đã 
nhắc nhở Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất, Sắc chẳng khác Không, 
Không chẳng khác Sắc. Sắc là Không, Không là Sắc. Thọ, Tưởng, 
Hành, Thức lại cũng như vậy.” Uẩn còn có nghĩa là che lấp hay che 
khuất, ý nói các pháp sắc tâm che lấp chân lý. Uẩn có nghĩa là tích tập 
hay chứa nhóm (ý nói các sắc pháp tâm lớn nhỏ trước sau tích tập mà 
tạo ra tính và sắc). Nói tóm lại, uẩn chỉ là những hiện tượng hữu vi chứ 
không phải vô vi. 

Quyển sách nhỏ có tựa đề “Ngũ Uẩn” này không phải là một 
nghiên cứu thâm sâu về giáo lý nhà Phật, mà nó chỉ đơn thuần vạch ra 
những lời Phật dạy về Ngũ Uẩn. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ 
rằng mục đích của người tu Phật là tự giác, nghĩa là tự mình thấy được 
bản chất thật của Ngũ Uẩn. Tự giác còn có nghĩa là tự quán sát bằng 
cái trí của chính mình chứ không dựa vào kẻ khác; giác tha (sau khi tự 
mình đã giác ngộ lại thuyết pháp để giác ngộ cho người khác, khiến họ 
được khai ngộ và giúp họ rời bỏ mọi mê lầm và khổ não trong vòng 
luân hồi) rồi cuối cùng mới đi đến giác hạnh viên mãn, thoát ra khỏi 
vòng luân hồi sanh tử, đó chính là Niết Bàn đạt được ngay trong kiếp 
này. Cuộc hành trình từ người lên Phật còn đòi hỏi nhiều cố gắng và 
hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù hiện tại đã có quá nhiều 
sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội biên soạn tập sách “Ngũ 
Uẩn song ngữ Việt Anh nhằm phổ biến giáo lý nhà Phật cho Phật tử ở 
mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. Những mong sự đóng góp 


nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có được cuộc sống 
an bình và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 


Preface 


“Skandha” In Sanskrit means “sroup, agsgregate, or heap.” In 
Buddhism, Skandha means the trunk of a tree, or a body. Skandha also 
means the fÍive aggregates or fÍive agsregates of conditioned 
phenomena (constituents), or the five causally conditioned elements of 
exIstence forming a being or entity. According to Buddhist philosophy, 
each Individual existence Is composed of the five elements and 
because they are constantly chanching, so those who attempt to cling to 
the “self” are subJect to suffering. Though these factors are often 
referred to as the “agsregates of attachmenf” because they are 
1mpermanent and changing, ordinary people always develop desires for 
them. According to The Prajnaparamta Heart Sutra, the five 
aggregates are composed of form, feelings, perceptlons, menfal 
formations, and consciousness. Generally speaking, the five aggregates 
mean men and the world of phenomena. In order to overcome all 
sufferings and troubles, Buddhists should engage In the practice of 
profound PraJnaparamita and perceive that the five aggregates are 
empty of self-existence. The Buddha reminded Sariputra: “O Sariputra, 
Form 1s not different from Emptiness, and Emptiness 1s not different 
from Form. Form 1s Emptiness and Emptiness 1s Form. The same can 
be said of feelings, perceptions, actions and conscIousnesses.” 
Skandhas also mean things that cover or conceal, implying that 
physical and menftal forms obstruct realization of the truth. Skandha 
also means an accumulation or heap, Iimplying the five physical and 
menftal constituents, which combine to form the Intelligence or nature, 
and rupa. In short, the skandhas refer only to the phenomenal, not to 
the non-phenomenal. 

Thịs litle book tied ““PThe FIive Skandhas” 1s not a profound study 
of Buddhist teachings, but a book that simply points out the Buddha's 
teachings on the five skandhas. Devout Buddhists should always 
remember the goal of any Buddhist cultivator 1s to achieve self- 
enlightening on the five skandhas; that 1s examining with one”s own 
intellipence, and not depending upon another; enliphtening or 
awakening of others, then achieve the final accomplishment, to øo 
beyond the cycle of births and deaths, that 1s to reach the state of mind 
of a Nirvana right In this very life. The Journey from man to Buddha 


still demands continuous efforts with right understanding and practice. 
Presently even with so many books available on Buddhism, Ï venture to 
compose this booklet tiled “The FEive Skandhas” in Vietnamese and 
English to spread basic things in Buddhism to all Vietnamese Buddhist 
followers, especially Buddhist beginners, hoping thịs little contribution 
wIll help Buddhists in different levels to understand on how to achieve 
and lead a life of peace and happiness. 


Thiện Phúc 


Chương Một 
Chapter One 


Tổng Quan Về Ngũ Uẩn 


Ngũ Uẩn được dịch từ thuật ngữ Bắc Phạn “Skandha” có nghĩa là 
“nhóm, cụm hay đống.” Theo đạo Phật, “Skandha” có nghĩa là thân 
cây hay thân người. Nó cũng có nghĩa là năm nhóm, năm hiện tượng 
hay năm yếu tố kết thành sự tổn tại của chúng sanh. Theo triết học 
Phật giáo, mỗi hiện hữu cá nhân gồm năm thành tố hay uẩn, đó là sắc, 
thọ, tưởng, hành, thức, và vì chúng luôn thay đổi nên những ai cố gắng 
luyến chấp vào chúng sẽ phải chịu khổ đau phiền não. Tuy những yếu 
tố này thường được coi như là “sự luyến ái của các uẩn” vì, dù chúng 
là vô thường và luôn thay đổi, phàm phu luôn luôn phát triển những 
ham muốn về chúng. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có 
năm nhóm cấu thành một con người (ngũ uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ 
làm thành con người. Ngũ uẩn là căn đế của mọi si mê làm cho chúng 
sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của mình. Ngũ uẩn được coi như là 
những ma quân chống lại với Phật tính nơi mỗi con người. Sắc cùng 
bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp thành đời sống. Bản chất thực 
sự của năm uẩn nầy được giải thích trong giáo lý của nhà Phật như 
sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ như bọt nước, tưởng 
mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như một ảo tưởng. 

Sắc Uẩn là tính vật thể gồm bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di 
động; các giác quan và đối tượng của chúng. Sắc uẩn là hình tướng của 
vật chất. Có nhiễu loại sắc: vật chất, hình thể, hay hình dáng vật thể. 
Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí 
trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có 
thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương 
đối, nghịch đảo và sai biệt. Có hình tướng thì gọi là sắc. Sắc cũng có 
nghĩa là đủ thứ sắc đẹp, hay loại nhan sắc khiến cho chúng ta mờ mịt. 
Thói thường mà nói, mắt thấy sắc thường bị sắc trần mê hoặc, tai nghe 
âm thanh thì bị thanh trần mê hoặc, mũi ngửi mùi thì bị hương trần mê 
hoặc, lưỡi nếm vị thì bị vị trần mê hoặc, thân xúc chạm thì bị xúc trần 
mê hoặc. Trong Đạo Đức Kinh có dạy: “Ngũ sắc linh nhân mục manh; 


10 


ngũ âm linh nhân nhĩ lung; ngũ vị linh nhân khẩu sảng”, có nghĩa là 
năm sắc khiến mắt người ta mù, năm âm khiến tai người ta điếc, và 
năm vị khiến lưỡi người ta đớ. Những thứ nầy đều do bởi sắc uẩn mê 
hoặc. Có hai Loại Sắc: Nội sắc (những căn của giác quan như nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt, thân). Ngoại sắc (những trần cảnh bên ngoài như màu 
sắc, âm thanh, mùi thơm, hương vị, sự xúc chạm). Lại có ba loại sắc: 
Khả kiến hữu đối sắc (các sắc trần, trắng, xanh, vàng, đỏ, v.v.). Bất 
khả kiến hữu đối sắc (thanh, hương, vị, xúc). Bất khả kiến vô đối sắc 
(những vật thể trừu tượng). Lại có mười loại sắc (Thập Sắc): Nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sắc, thanh, hương, vị, và xúc. Trong Bát Nhã Tâm 
Kinh, Đức Phật cũng dạy: “Sắc Tức Thị Không, Không Tức Thị Sắc. 
Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và không quả thực là 
thế giới hiện tượng. Không không khác với thế giới hiện tượng hay 
Sắc, thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với Không. Cái gì là thế 
giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không thì cái đó là thế giới 
hiện tượng”. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng bản chất của sắc 
hay vật chất là che đậy và làm cho chúng sanh mê muội (Sắc Cái). Cái 
giả luôn luôn che đậy cái thật (Sắc Cái). Tất cả các cảnh giới đều có 
hình sắc (các pháp xanh, vàng, đỏ, trắng đều là cảnh giới đối với nhãn 
căn). Bên cạnh đó, Sắc Tướng (Rupalakshana--skt) hay tướng mạo sắc 
thân bên ngoài, có thể nhìn thấy được hay các đặc trưng của cơ thể và 
Sắc Vị là hương vị của sự hấp dẫn dục tình. Thọ Uẩn là pháp tâm sở 
nhận lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp xúc. Thọ cũng là cái tâm 
nếm qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa ý, không vừa ý, không 
vừa ý mà cũng không không vừa ý). Thọ là lãnh thọ, phát sanh cảm 
giác. Khi cảnh giới đến, chẳng cần suy nghĩ, liền tiếp thọ, phát ra cảm 
giác. Như ăn món gì thấy ngon, là thọ. Mặc áo đẹp thấy thích, là thọ. 
Ở nhà tốt, cảm thấy thích, là thọ. Đi xe tốt, có cảm giác êm ái, là thọ. 
Khi thân xúc chạm bất cứ thứ gì với cảm giác ra sao, cũng là thọ. Khi 
chúng ta gặp những đối tượng hấp dẫn, chúng ta liền phát khởi những 
cảm giác vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải những đối tượng không 
hấp dẫn, thì chúng ta sinh ra cẩm giác khó chịu; nếu đối tượng không 
đẹp không xấu thì chúng ta cảm thấy dửng dưng. Tất cả mọi tạo tác 
của chúng ta từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh qua nhờ cảm giác, 
Phật giáo gọi đó là “thọ” và Phật khẳng định trong Thập Nhị nhân 
duyên rằng “thọ” tạo nghiệp luân hồi sanh tử. Hành giả tu Phật nên 
xem “Thọ” như những đối tượng của thiền tập. Quán chiếu những loại 


II 


cảm thọ như lạc thọ, khổ thọ và trung tính thọ. Thấu hiểu những thọ 
nầy đến đi thế nào. Quán chiếu thọ chỉ nẩy sanh khi nào có sự tiếp xúc 
giữa những giác quan mà thôi (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý). Quán chiếu 
những điều trên để thấy rõ rằng dù thọ vui, thọ khổ hay thọ trung tính, 
hậu quả của chúng đều là “khổ”. Thân Thọ là những thứ lãnh nạp nơi 
thân hay tam thọ (khổ, lạc, phi khổ phi lạc). Tâm Thọ là những thứ 
lãnh nạp nơi tâm như ưu và hỷ. Tính tri giác gồm tất cả các loại cảm 
giác sung sướng, khó chịu hay dửng dưng. Có năm thọ uẩn: Thuộc về 
tỉnh thần có ưu thọ hay sầu bi, và hỷ thọ có nghĩa là vui mừng do có sự 
phân biệt. Thuộc về cảm giác bao gồm khổ thọ hay đau khổ và lạc thọ 
hay sung sướng không có sự phân biệt. Thuộc về cả tính thần lẫn cảm 
giác bao gồm xả Thọ hay trung tính, không khổ không lạc. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu thọ nơi thân: Thứ nhất là 
Nhãn xúc sở sanh thọ. Thứ nhì là Nhĩ xúc sở sanh thọ. Thứ ba là Tỷ 
xúc sở sanh thọ. Thứ tư là Thiệt xúc sở sanh thọ. Thứ năm là Thân xúc 
sở sanh thọ. Thứ sáu là Ý xúc sở sanh thọ. Hành Giả tu Phật nên suy 
gẫm cẩn thận lời dạy của Đức Phật về “Ba Loại Cảm Thọ”. Theo Tiểu 
Kinh Phương Quảng, Trung Bộ Kinh, số 44, để trả lời cư sĩ Visakha về 
sự tu hành của hành giả tu thiển và “Ba Loại Cảm Thọ”, Tỳ Kheo Ni 
Dhammadinna đã giải thích: “Có ba loại cảm thọ: lạc thọ, khổ thọ và 
bất khổ bất lạc thọ. Thế nào lạc thọ? Thế nào là khổ thọ? Thế nào là 
bất lạc bất khổ thọ? Hiển giả Visakha, cái gì được cảm thọ bởi thân 
hay tâm một cách khoái lạc khoái cảm là lạc thọ. Cái gì được cảm thọ 
bởi thân hay tâm một cách đau khổ không khoái cảm là khổ thọ. Cái gì 
được cảm thọ bởi thân hay tâm không khoái cảm cũng không đau khổ 
là bất lạc bất khổ thọ. Đối với lạc thọ, cái gì trú là lạc, cái gì biến hoại 
là khổ; đối với khổ thọ, cái gì trú là khổ, cái gì biến hoại là lạc. Đối 
với bất lạc bất khổ thọ, có trí là lạc, vô trí là khổ. Trong lạc thọ, tham 
tùy miên tổn tại; trong khổ thọ, sân tùy miên tổn tại; trong bất lạc bất 
khổ thọ, vô minh tùy miên tôn tại. Tuy nhiên, không phải trong tất cả 
lạc thọ, tham tùy miên tổn tại; không phải trong tất cả khổ thọ, sân tùy 
miên tổn tại; không phải trong tất cả bất lạc bất khổ thọ, vô minh tùy 
miên tổn tại. Muốn được như vậy, trong lạc thọ, tham tùy miên phải 
được từ bỏ; trong khổ thọ, sân tùy miên phải được từ bỏ; và trong bất 
lạc bất khổ thọ, vô minh tùy miên phải được từ bỏ. Khi hành giả ly 
dục, ly bất thiện pháp, chứng và an trú Thiền thứ nhất, một trạng thái 
hỷ lạc do ly dục sanh, có tầm có tứ. Do vậy tham đã được từ bỏ, không 
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còn tham tùy miên ở đây. Hành giả suy nghĩ “chắc chắn ta sẽ chứng và 
an trú trong trú xứ mà các vị Thánh đang an trú." Vì muốn phát nguyện 
hướng đến các cảnh giới vô thượng, do ước nguyện ấy, khởi lên ưu tư. 
Do vậy, sân được từ bỏ, không còn sân tùy miên tổn tại ở đây. Khi 
hành giả xả lạc và xả khổ, diệt hỷ ưu đã cảm thọ trước đây, thì sẽ 
chứng và an trú Thiền thứ tư, không khổ, không lạc, xả niệm thanh 
tịnh. Do vậy vô minh đã được từ bỏ, không còn vô minh tùy miên tổn 
tại nơi đây.” Hành giả tu thiển nên nhớ, tham dục nằm ngay trong lạc 
thọ và lạc thọ nằm ngay phía bên kia của khổ thọ. Sân hận nằm ngay 
trong khổ thọ và khổ thọ lại cũng nằm ngay phía bên kia của lạc thọ. 
Cái gì nằm phía bên kia của bất lạc bất khổ thọ? Vô minh nằm phía 
bên trong của bất lạc bất khổ thọ. Tuy nhiên, sự sáng suốt và giải thoát 
nằm ngay phía bên kia bờ của vô minh. Tưởng Uẩn là ý thức chia các 
tri giác ra làm sáu loại (sắc, thinh, hương, vị, xúc, và những ấn tượng 
tinh thần). Tưởng uẩn tức là tư tưởng, ý niệm. Vì năm căn tiếp xúc, 
lãnh thọ cảnh giới của năm trần nên phát sanh ra đủ thứ vọng tưởng, 
đủ thứ ý niệm. Chúng thoạt sanh thoạt diệt, khởi lên suy nghĩ đến sắc 
và thọ. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy loại 
tưởng: Vô Thường Tưởng, Vô Ngã Tưởng, Bất Tịnh Tưởng, Hoạn Nạn 
Tưởng, Đoạn Tưởng, Ly Tham Tưởng, và Diệt Tưởng. Hành Uẩn là 
khái niệm hay hành động bao gồm phần lớn những hoạt động tâm 
thân, ý chí, phán xét, quyết tâm, vân vân. Hành có ý nghĩa dời đổi, lúc 
đến lúc đi, chẳng khi nào ngừng nghỉ, trôi mãi không ngừng. Động cơ 
làm thiện làm ác ở trong tâm, nhưng do vọng tưởng, suy tư chi phối và 
phản ảnh qua những hành vi, cử chỉ của thân, khẩu, ý. Tất cả những 
hành vi nầy đều thuộc về hành uẩn. Thức Uẩn hay nhận thức bao gồm 
sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp xúc của giác quan tương ứng với một 
đối tượng tri giác. Thức có nghĩa phân biệt; cảnh giới đến thì sanh tâm 
phân biệt. Thí dụ như thấy sắc đẹp thì sanh lòng vui thích, nghe lời ác 
thì sanh lòng ghét bỏ, vân vân. Tất cả những phân biệt như thế nầy 
đều là một phần của thức uẩn. Phàm phu không nhìn ngũ uẩn như là 
những hiện tượng mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do bởi 
tâm mê mờ lừa dối chúng ta, do ham ham muốn bẩm sinh của chúng ta 
ch những thứ trên là của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng của 
chúng ta. Đức Phật dạy trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại 
và có ý chí, bạn sẽ thấy được bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu 
quay vào nội tâm và quán chiếu bể sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận 
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xét một cách khách quan, không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau 
dổi như vậy trong một thời gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là 
một thực thể mà là một loạt các tiến trình vật chất và tinh thần. Rồi 
bạn sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ 
uẩn phát sinh và biến đi một cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn 
luôn biến đổi từng phút từng giây, không bao giờ nh mà luôn động, 
không bao giờ là thực thể mà luôn biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp 
trong Kinh Lăng Già: “Như Lai không khác cũng không phải không 
khác với các uẩn.” 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm uẩn thủ: 
Sắc Thủ Uẩn hay chấp thủ về sắc; Thọ Thủ Uẩn hay chấp thủ về thọ; 
Tưởng Thủ Uẩn hay chấp thủ về tưởng; Hành Thủ Uẩn hay chấp thủ 
hành; Thức Thủ Uẩn hay chấp thủ về thức. Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” sắc uẩn thuộc về thân, 
còn bốn uẩn kia thuộc về tâm. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” sắc uẩn chứa đựng và bao gồm Tứ Đại: 
đất, nước, lửa, gió. Tuy nhiên, tứ đại không đơn thuần là đất, nước, lửa, 
và gió như chúng ta thường nghĩ. Trong tư tưởng Phật giáo, nhất là 
trong Vi Diệu Pháp, tứ đại có ý nghĩa rộng hơn. Mọi cảm thọ của 
chúng ta đều nằm trong nhóm “Thọ” nầy. Thọ có ba loại: Lạc thọ, khổ 
thọ, và phi lạc phi khổ thọ. Thọ phát sanh tùy thuộc nơi xúc. Thấy một 
sắc, nghe một âm thanh, ngửu một mùi, nếm một vị, xúc chạm một vật 
gì đó, nhận thức một ý niệm hay một tư tưởng, con người cảm nhận 
một trong ba loại thọ vừa nói trên. Chẳng hạn, khi mắt, hình sắc, và 
nhãn thức gặp nhau, chính sự tương hợp của ba yếu tối nầy được gọi là 
xúc. Xúc nghĩa là sự kết hợp của căn, trần, và thức. Khi ba yếu tố nầy 
cùng có mặt thì không có sức mạnh hay lực nào có thể ngăn được Thọ 
phát sinh. Tưởng uẩn, một trong năm uẩn. Theo Hòa Thượng Piyadassi 
trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” nhiệm vụ của tưởng là nhận biết 
đối tượng, cả vật chất lẫn tinh thần. Cũng như Thọ, Tưởng có sáu loại: 
sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp. Tưởng trong đạo Phật không được 
dùng theo nghĩa mà các triết gia Tây phương đã dùng như Bacon, 
Descartes, vân vân, mà chỉ đơn thuần như một sự nhận thức về giác 
quan. Có một sự tương đồng nào đó giữa Thức Tri (Vijanama), hay 
nhiệm vụ của Thức, và Tưởng Tri (Samjanama), hay nhiệm vụ của 
Tưởng. Trong khi Thức hay biết một đối tượng, lập tức Tâm Sở Tưởng 
bắt lấy dấu hiệu đặc biệt nào đó của đối tượng, nhờ vậy phân biệt 
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được nó với các đối tượng khác, dấu hiệu đặc biệt nầy là công cụ giúp 
nhận ra đối tượng vào các lần khác. Thật vậy, mỗi lần chúng ta trở nên 
biết rõ hơn về đối tượng. Như vậy, chính Tưởng làm nẩy sanh ký ức. 
Hành uẩn bao gồm tất cả các tâm sở, ngoại trừ Thọ và Tưởng. Vi Diệu 
Pháp để cập đến 52 tâm sở. Thọ và Tưởng là hai trong số đó, nhưng 
không phải là hoạt động thuộc ý chí. Năm mươi tâm sở còn lại gọi 
chung là Hành. Tư Tâm Sở (Cetana) đóng một vai trò rất quan trọng 
trong lãnh vực tinh thần. Theo Phật giáo, không có hành động nào 
được xem là Nghiệp (kamma), nếu hành động đó không có chủ ý, hay 
tách động của Tư. Cũng như Thọ và Tưởng, Hành có sáu loại: sắc tư, 
thinh tư, hương tư, vị tư, xúc tư, và pháp tư. Thức uẩn được coi là quan 
trọng nhất trong năm uẩn; có thể nói Thức uẩn là kho chứa 52 tâm sở, 
vì không có Thức thì không Tâm sở nào có được. Thức và các Tâm sở 
tương quan, tùy thuộc và đồng thời tổn tại với nhau. Thức cũng có 6 
loại và nhiệm vụ của nó rất đa dạng, nó có các Căn và Trần của nó. 
Tất cả mọi cảm nhận của chúng ta đều được cảm nhận qua sự tiếp xúc 
giữa các căn với thế giới bên ngoài. Mặc dù có sự tương quan giữa các 
căn và đối tượng của chúng. Chẳng hạn, nhãn căn với các sắc, nhĩ căn 
với các âm thanh, sự biết vẫn phải qua Thức. Nói cách khác, các đối 
tượng giác quan không thể được cảm nhận với độ nhạy cảm đặc biệt 
nếu không có loại Thức thích hợp. Bây giờ, khi con mắt và hình sắc 
đều có mặt, Thức Thấy sẽ phát sinh tùy thuộc hai yếu tố nầy. Tương 
tự, với tai và âm thanh, vân vân, cho tới tầm và các pháp trần. Lại nữa, 
khi ba yếu tố mặt, sắc và nhãn thức gặp nhau, chính sự trùng hợp nầy 
được gọi là xúc. Từ xúc sanh Thọ, vân vân. Như vậy, Thức sanh khởi 
do một kích thích nào đó xuất hiện ở năm cửa giác quan và ý môn, căn 
thứ sáu. Vì Thức phát sanh do sự tương tác giữa các Căn và Trần, nên 
nó cũng do duyên sanh chứ không hiện hữu độc lập. Thức không phải 
là một linh hồn hay tinh thần đối lại với vật chất. Các tư duy và ý niệm 
là thức ăn cho căn thứ sáu gọi là “tâm” nầy cũng do duyên sanh, chúng 
tùy thuộc vào thế giới bên ngoài mà năm căn kia kinh nghiệm. Năm 
căn tiếp xúc năm trần, chỉ trong thời hiện tại, nghĩa là khi trần (đối 
tượng) tiếp xúc chạm với căn tương ứng của nó. Tuy nhiên, Tâm căn 
có thể kinh nghiệm trần cảnh, dù đó là sắc, thanh, hương, vị, hay xúc 
đã được nhận thức bằng các giác quan. Chẳng hạn, một đối tượng của 
sự thấy, mà với đối tượng nầy nhãn căn đã tiếp xúc trong quá khứ, có 
thể được tưởng tượng lại bằng tâm căn ngay lúc nầy mặc dù đối tượng 
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ấy không có trước mắt. Tương tự như vậy đối với các trần cảnh khác. 
Đây là chủ thể nhận thức và rất khó kinh nghiệm một số các cảm giác 
nầy. Loại hoạt động của Tâm nây rất vi tế và đôi khi vượt quá sự hiểu 
biết thông thường. 

Phàm phu chúng ta không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng 
mà chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối 
chúng ta, do ham muốn bẩm sinh của chúng ta cho những thứ trên là 
của ta để thỏa mãn cái “Ngã” quan trọng của chúng ta. Đức Phật dạy 
trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn sẽ thấy 
được bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm và quán 
chiếu bể sâu của tâm khẩm, chú tâm nhận xét một cách khách quan, 
không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau dồi như vậy trong một thời 
gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là một loạt 
các tiến trình vật chất và tinh thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm lẫn cái 
bể ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi một 
cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút từng 
giây, không bao giờ tĩnh mà luôn động, không bao giờ là thực thể mà 
luôn biến hiện. Và Đức Phật dạy tiếp trong Kinh Lăng Già: “Như Lai 
không khác cũng. Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, ngũ 
uẩn bao gồm sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Nói chung, ngũ uẩn có nghĩa 
là con người và thế giới sự vật hiện tượng. Che lấp hay che khuất, ý 
nói các pháp sắc tâm che lấp chân lý. Uẩn còn có nghĩa là tích tập hay 
chứa nhóm (ý nói các sắc pháp tâm lớn nhỏ trước sau tích tập mà tạo 
ra tính và sắc). Uẩn chỉ là những hiện tượng hữu vi chứ không phải vô 
vi. Muốn thoát ly khổ ách, Phật tử nên luôn hành thâm bát nhã và 
chiếu kiến ngũ uẩn giai không. Đức Phật đã nhắc nhở Xá Lợi Phất: 
“Này Xá Lợi Phất, Sắc chẳng khác Không, Không chẳng khác Sắc. 
Sắc là Không, Không là Sắc. Thọ, Tưởng, Hành, Thức lại cũng như 
vậy.” Như vậy, nếu chúng ta khiến được cho sắc uẩn là không thì bên 
trong không có tâm, bên ngoài không có hình tướng, xa gần không có 
vật thể. Nếu chúng ta làm được như lời Phật dạy thì chúng ta không 
còn gì nữa để mà chấp trước, tức là giải thoát rồi vậy. 


An Overview 0ƒ the Five Ággregafes 


Five aggregates are translated from the Sanskrit term “Skandhas” 
which mean “sroup or heap.” In Buddhism, Skandha means the trunk 


16 


Of a tree, or a body. Skandha also means the five aggregates or five 
aggregates of conditioned phenomena (consttuen(s), or the Íive 
causally conditioned elements of existence forming a being or entIty. 
According to Buddhist philosophy, each Individual existence 1s 
composed of the five elements and because they are constantly 
changing, so those who attempt to cling to the “self” are subJect to 
suffering. Though these factors are often referred to as the “aggregates 
Of attachmenf” because they are impermanent and changing, ordinary 
people always develop desires for them. According to the Sangiti Sutta 
1n the Long Discourses of the Buddha, there are five aggregates (FIve 
Skandhas). The aggregates which make up a human beiIng. The five 
skandhas are the roots of all iznorance. They keep sentient beings from 
realizing their always-exIsting Buddha-Nature. The five aggregates are 
considered as maras or demons fighting against the Buddha-nature of 
men. In accordance with the Dharma, lie 1s comprised of five 
aggregates (form, feeling, perception, mental formation, 
conscIousness). Matter plus the four mental factors classified below as 
feeling, perception, menfal formation and consciousness combined 
together from life. The real nature of these fÍive aggregates Is 
explained in the Teaching of the Buddha as follows: “Matfter 1s equated 
to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, perception 1s described as a 
mirage, mental formations are like a banana tree and conscIousness 1S 
Just an 1llusion. 

Aggregate of Matter or Agsregate of Form which comprises of 
four elements of our own body and other material obJects such as 
solidity, fluidity, heat and motlon comprise matter). Materlal or 
physical factors. The aggregate of form includes the five physical sense 
organs and the corresponding physical obJects of the sense organs (the 
eyes and visible obJects, the ears and sound, the nose and smell, the 
tongue and taste, the skin and tangible obJects). Matter 1s form, 
appearance, object or materlal shape. There are several different 
cafegorles of rupa. Form 1s used more In the sense of “substance,” or 
“something occupying space which wIll resist replacement by another 
form.” So 1t has extension, 1t 1s limited and conditioned. lt comes Into 
exIstence when conditions are matured, as Buddhists would say, and 
staying as long as they continue, pass away. Form 1s ImpermaneIt, 
dependernt, 1llusory, relative, antithetical, and distinctive. Things with 
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shape and features are forms. Forms Include all colors which can dim 
our eyes. Ordinarily speaking, we are confused with forms when we 
see them, hear sounds and be confused by them, smell scents and be 
confused by them, taste flavors and be confused by them, or feel 
sensations and be confused by them. In the Classic of the Way and Its 
Virtue, 1t 1s said: ““Phe five colors blind the eyes; the five musical notes 
deafen the ears; and the five flavors dull the palate.” There are two 
kinds ofrupa: Inner rupa as the organs of sense (eye, ear, nose, tongue, 
body). Outer rupa as the obJects of sense (colour, sound, smell, taste, 
touch). There are three kinds of rupa: Visible obJects (white, blue, 
yellow, red, etc.). Invisible obJects (sound, smell, taste, touch). 
Invisible Immaterial or abstract obJects. There are also ten kinds of 
rupa: Eye, ear, nose, tongue, body, color, sound, smell, taste, and 
touch. In the Heart Sutra, the Buddha also taught: “Matter 1s Just the 
1mmaterial, the Immaterial 1s Just matter (form 1s emptiness and the 
Vvery emptiness 1s form/rupam eva sunyatfa, sunyataiva rupam). This 
phenomenal world or form 1s emptiness, and emptiness 1s truly the 
phenomenal world. Emptiness 1s not different from the phenomenal 
world, the phenomenal world 1s not different from emptiness. What 1s 
the phenomenal world that 1s emptiness, what 1s emptiness that 1s the 
phenomenal world.” Devout Buddhists should always remember that 
the nature of rupa or matter (character of the visible or material) 1s 
concealing and misleading sentient beings. The seeming 1s always 
concealing the reality. All visible obJects are the realm of vision or 
form. Besides, Material appearance, external mamifestation, the visible 
or corporeal features and the flavour of form means sexual attraction, 
or love of women. Aggregate of Feeling 1s knowledge obtained by the 
senses, feeling sensation. It is defined as menfal reaction to the obJect, 
but in general it means receptivity, or sensation. Feeling 1s also a mind 
which experlences either pleasure, unpleasure or ¡indifference 
(pleasant, unpleasant, neither pleasant nor unpleasant). The Aggregate 
of Feelings refers to the feelings that we experlence. For Instance, a 
cerfain stafe arises, we accept It without thinking about it, and we feel 
comfortable or uncomfortable. When we eat some delicious food and 
1fs flavor makes us feel quite pleasant, this Is what we mean by 
feelings. If we wear a fine suit and It makes us feel quite attractive, this 
1s also what we mean by feelings. lf we live In a nice house that we 
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feel like 1t, this 1s a feeling. If we drive a nice car that we love to have, 
this also a feeling. All experiences that our body accepts and enJoys 
are considered to be the Aggregate of Feelings. When we meet 
attractive objects, we develop pleasurable feelings and attachment 
which create karma for us to be reborn in samsara. In the contrary, 
when we meet undesirable obJects, we develop painul or 
unpleasurable feelings which also create karma for us to be reborn In 
samsara. When we meet obJects that are neither attractive nor 
unattractive, we develop Indifferent feelings which develop I1gnorant 
self-pgrasping, also create karma for us to be reborn In samsara. All 
actions performed by our body, speech and mind are felt and 
experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the Buddha confirmed 
1n the Twelve Nidanas that “Feeling” creates karma, either posIfIve Or 
negative, which causes rebirths In samsara. Buddhist practitloners 
should consider “Feelings” as obJjects of meditation practices. To 
contemplate various kinds of feelings such as pleasant, unpleasant and 
neutral feelings. To understand thoroughly how these feelings arise, 
develop after their arising, and pass away. To contemplate that 
“feelings” only arise when there 1s contact between the senses. To 
contemplate all of the above to have a better understanding of 
“feelings.” No matter what kinds of feelings, pleasant, unpleasant or 
indifference, they all lead to sufferings. Sensation of physical obJects, 
or three states of sensation (vedana). Karma of pleasure and pain of the 
physical body. Sensation of mental obJects or Karma of the mental or 
the mind, I.e. anxIety, Joy, etc. Agsregate of feeling or sensation of 
three kinds pleasant, unpleasant and Indifferent. When an obJect 1s 
experienced, that experience takes on one of these emotional tones, 
either of pleasure, of displeasure or of indifference. The five vedanas 
or sensatlons: Limited to mental emotion Iincludes sorrow and Joy. 
Limited to the senses Iincludes pain and pleasure. Limited to both 
mental emotion and the senses Includes Indifference. According to the 
Sangtti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are six 
øroups of feeling: First, Cakkhu-samphassajJa-vedana or the Feeling 
based on eye-contact. Second, feeling based on ear-contact. Third, 
feeling based on nose-contact. Fourth, feeling based on tongue-confact. 
Fifth, feeling based on body-contact. Sixth, feeling based on mind- 
contact. Buddhist Practitioners should think over carefully the Buddha”s 
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Teachings on the “Three Kinds of Feeling”. In order to provide answers 
to layperson Visakha on the cultivaton of Buddhist practiioners of 
“Body-Mouth-Mind, Bhikhun Dhammadinna explaned in the 
Culavedalla Sutta (the Shorter Set of Questions-and-Answers), In 
Majjhima Nikaya, book 44: “Threre are three kinds of feeling: pleasant 
feeling, painful feeling, and neither-pleasant-nor-painful feeling. What 
1S pleasant feeling? What 1s painful feeling? What 1s neither-pleasant- 
nor-painful feeling? Visakha, whatever is experienced physically or 
mentally as pleasant and gratifying 1s pleasant feeling. Whatever 1s 
experienced physically or mentally as painful and hurting 1s painful 
feeling. Whatever is experlenced physically or mentally as neither 
gratifying nor hurting 1s neither-pleasant-nor-painful feeling. Pleasant 
feeling 1s pleasant In remaining, and painful in changing. Painful 
feeling Is painful In remaining and pleasant in changing. Neither- 
pleasant-nor-painful feeling 1s pleasant In occurring together with 
knowledge, and painful in occurring without knowledge. The latent 
tendency to passion lies latent in pleasant feeling. The latent tendency 
to Irritatlon lies latent in painful feeling. The latent tendency to 
1gnorance lies latent in neither-pleasant-nor-painful feeling. However, 
the latent tendency to passion does not necessary lie latent in all 
pleasant feeling; the latent tendency to 1rritation does not necessary lie 
latent In all painful feeling; and the latent tendency to ignorance does 
not necessary lie latent in all neither-pleasant-nor-painful feeling. To 
be able to achieve these, the latent tendency fo Irritatlon 1s to be 
abandoned 1n pleasant feeling, the latent tendency fo 1rritation 1s to be 
abandoned In painful feeling, and the latent tendency to Ignorance 1s tO 
be abandoned in neither-pleasantnor-paimnful feeling When 
practiioners quite withdraw from sensuality, and withdraw from 
unskillful qualities, they enter and remann In the first jhana: rapture and 
pleasure born from withdrawal, accompanied by directed thought and 
evaluation. With that they abandons passion. No latent tendency to 
passion lies latent there. At that time, practiioners will enter and 
remain in the sphere that those who are noble now enter and remann In. 
And as they thus nurses this yearning for the unexcelled liberations, 
there arises within them sorrow based on that yearning. With that he 
abandons 1rrtation. No latent tendency to 1rritation lies latent there. 
There 1s the case where practitioners, with the abandoning of pleasure 


20 


and pann, as with the earlier disappearance of elation and distress, they 
enter and remain In the fourth jhana: puriy of equanimity and 
mindfulness, neither pleasure nor pain. With that they abandons 
Ipnorance. No latent tendency to Ignorance lies latent there.” 
Practitioners should remember, passion lies on the side of pleasant 
feeling, and pleasant feeling lies on the other side of painful feeling. 
lrritation lies on the side of painful feeling and painful feeling also lies 
on the other side of pleasant feeling. What lies on the other side of 
neither-pleasant-nor-painful feeling? Ignorance lies on the side of 
neither-pleasant-nor-painful feeling. However, clear knowing and 
emancipation lie on the other side of ignorance. Aggøregate 0f 
Thinking, agsregate of perception or acfVity of recognition or 
Identificatlion or attaching of a name to an obJect of experience. 
Perceptions Iinclude form, sound, smell, taste, bodily Impression or 
touch, and mental objJects. The Aggregate of Thoughts refers to our 
thinking processes. When our Íive sense organs perceive the five sense 
obJects, a variety of idle thoughts arise. Many Ideas suddenly come to 
mind and are suddenly gone: Ideas of forms, Iideas of feelings. 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, 
there are seven perceptions: Perception of Impermanence, Perception 
of Not-Self, Perception of foulness (Asubhasanna (p), Perception of 
danger, Perception of abandonment, Perception of dispassion, and 
Perception of cessaton. Agsregate of Mental Formafion, a 
conditioned response to the obJect of experience ¡including volition, 
aftention, discrimination, resolve, etc. The Aggregate of Acfivitles 
refers fo a process of shifting and flowing. The Agsregate of Activifiles 
leads us to come and go, to go and come without end In a constant, 
ceaseless, flowing pattern. Our idle thoughts compel us to impulsively 
do good or do evil, and such thoughts then manifest In our actions and 
our words. Aggregate of Consciousness Includes the six types of 
COnscIousness (seeing, hearing, smelling, tasting, touching and mental 
COnSCIOUsness). Awareness or sensitiviy to an object, 1.e. the 
COnSCIOusness associates with the physical factors when the eye and a 
visible obJect come Into confact, an awareness of a visible obJect 
OCCurs In our mind. Consciousness or a turning of a mere awareness 
I1nto personal experience 1s a combined function of feeling, perception 
and menfal formation. The Agsregate of Consciousness refers to the 


21 


process of discrimination. Ás soon as a situation appears, we begin to 
discriminate 1n our thoughts about that situation. For example, when we 
see something beautiful, we have thoughts of fondness towards 1t; and 
when we hear ugly sounds, we have thoughts of dislike for those 
sounds. All such discriminatlons are part of this Agsgregate. We, 
ordinary people, do not see the five agøregafes as phenomena but as an 
enfity because of our deluded minds, and our innate desire to treat 
these as a self in order to pander to our self-importance. The Buddha 
taught In the Sati Patthana Sutra: “If you have patience and the wIll to 
see things as they truly are. lf you would turn Inwards to the recesses 
of your own minds and no(te with Just bare attentlon (satl), not 
obJectively without proJecting an ego Into the process, then cultivate 
this practice for a sufficient length of time, then you will see these five 
aggregates not as an entity but as a serles of physical and menfal 
processes. Then you wil not mistake the superficial for the real. You 
will then see that these aggregates arise and disappear in rapid 
Succession, never being the same for two consecutive momenfts, never 
static but always In a sfate of flux, never being but always becoming.” 
And the Buddha continued to teach In the Lankavatara Sutra: “The 
Tathatagata 1s neither different nor not-different from the Skandhas.” 
(Skandhebhyo-nanyo-nanayas-tathagata). 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five aggregates of ørasping: Aggregate of ørasping 
of body (form) or the form agregate subJect to clinging. Aggregate of 
grasping of feelings or the feeling aggregate subject to clinging. 
Aggregate of grasping of perceptions or the perceptlon aggregate 
subJect to clinging. Aggregate of grasping of menfal formatlons or the 
voliion agsgregate subJect to clinging. Aggregate of grasping of 
COnSCcIousness or the conscilousness aggregate subJect to clinging. 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Ancient 
Path,” the skandha of form relates to the physical body, while the 
remaining four concern the mind. The skandha of rupa (or that which 
has form). According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha”s 
Anctent Path,” matter contains and comprises the Four Great Primaries 
which are traditionally known as, solidity, fluidity, heat or temperature, 
and motIon or vibration. However, they are not simply earth, water, fire 
and wind, though conventionally they may be so called. In Buddhist 
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thought, especially in the Abhidhamma, the Higher Doctrine, they are 
more than that. All our feelings are Included In the group of 
“Apgregate of feeling”. Feelings are threefold: pleasant, unpleasant, 
and neutral. They arise dependent on contact. Seeing a form, hearing a 
sound, smelling an odor, tasting a flavor, touching some tangible thing, 
cognizIing a mental obJect, either an idea or a thought, man experlences 
feeling. When, for Instance, eye, form and eye-conscIousness (cakkhu- 
vinnana) come together, it 1s theIr coincidence that 1s called contact. 
Contact means the combination of the organ of sense, the obJect of 
sense, and sence-consciousness. When these are all present together 
there 1s no power or force that can prevent the arising of feeling. 
According to Most Venerable Piyadassi In “The Buddha's Ancient 
Path,” the function of perception 1s recognition of obJects both physical 
and mental. Perception, like feeling, also 1s sixfold: perception of 
forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts, and mental obJects. 
Perception in Buddhism 1s not used in the sense that some Western 
philosophers like Bacon, or Descartes, etc. used the term, but as a mere 
sense perception. There 1s a certain affinity between awareness (a 
function of consciousness) and recognition (a function of perception). 
While consciousness becomes aware of an obJect, sinultaneously the 
mental factor of perception takes the distinctive mark of the obJect and 
thus distinguishes 1t from other obJects. This distinctive mark 1S 
I1nstrumertal In cognizing the obJect a second and a third time, and In 
fact, every time we become aware of the obJect. Thus, 1t 1s perception 
that brings about memory. Aggregate of volational formations include 
all mental factors except feeling and perception. The Abhidhamma 
speaks of fifty-two mental concomitants or factors (cetasika). Feeling 
and perception are two of them, but they are not volitional actIvities. 
The remaining fifty are collectively known as mental or volitonal 
formations. Volition (cetana) plays a very Important role In the mental 
realm. In Buddhism, no action 1s considered as “kamma” 1f that action 
1s void of volition. And like feeling and perception, 1t 1s of six kinds: 
volition đirected to forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts and 
mental obJects. Agsregate of consciousness 1s the most important of the 
aggregates; for It 1s the receptacle, so to speak, for all the fifty-two 
mental concomitants or facfors, since without conscIousness no merntal 
factors are available. Consciousness and the factors are Interrelated, 
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Iinter-dependent, and co-existent. Agsregate of consciousness has sIx 
types and 1fs function 1s varied. It has 1fs basis and obJects. All our 
feelings are experienced through the confact of sense faculties with the 
external world. Although there 1s this functional relationship between 
the faculties and their obJects, for Instance, eye with forms, ear with 
sounds, and so on, awareness comes through conscIousness. In other 
words, sense obJects can not be experienced with the particular 
sensitivity without the appropriate kind of consclousness. Now when 
eye and form are both present, visual conscIousness arises dependent 
on them. Similarly with ear and sound, and so on, down to mind and 
mental obJects. Again, when the three things, eye, form, and eye- 
COnscIousness come together, 1t 1s their coincidence that 1s called 
“contact”. From contact comes feeling and so on. Thus, consciIousness 
Originates through a stimulus arising In the five sense doors and the 
mind door, the sixth. Às consclousness arises throuph the Interaction of 
the sense faculties and the sense obJects, 1t also 1s conditioned and not 
independert. Ít 1s not a spirit or soul opposed to matter. Thoughts and 
Ideas which are food for the sixth faculty called mind are also 
dependent and conditioned. They depend on the external world which 
the other five sense faculties experlence. The five facultles contact 
obJects, only in the present that 1s when obJects come 1n directf contact 
with the particular faculty. The mind faculty, however, can experlence 
the sense object, whether 1t 1s form, sound, smell, taste, or thought 
already cognized by the sense organs. For Instance, a visible obJect, 
with which the eye came In contact in the past, can be visualized by the 
mind faculty Just at this moment although the obJect 1s not before the 
eye. Similarly with the other sense obJects. This 1s subJecfIve, and If 1s 
difficult to experlence some of these sensations. This sort of actIvity of 
the mind 1s subtle and sometimes beyond ordinary comprehension. 

We, ordinary people, do not see the five aggregates as phenomena 
but as an entity because of our deluded minds, and our Innate desire to 
treat these as a self in order to pander to our self-importance. The 
Buddha taught in the Sati Patthana Sutra: “If you have patience and the 
wIll to see things as they truly are. lf you would turn Iinwards to the 
recesses of your own minds and note with Just bare attention (satI), not 
obJectively without proJecting an ego Into the process, then cultivate 
this practice for a sufficient length of time, then you will see these five 
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aggregates not as an entity but as a serles of physical and menfal 
processes. Then you wil not mistake the superficial for the real. You 
will then see that these aggregates arise and disappear in rapid 
Succession, never being the same for two consecutive momenfts, never 
static but always In a state of flux, never being but always becoming.” 
And the Buddha continued to teach In the Lankavatara Sutra: “The 
Tathatagata 1s neither different nor not-different from the Skandhas.” 
(Skandhebhyo-nanyo-nanayas-tathagata). According tO The 
PraJnaparamita Heart Sutra, the five agsregafes are composed of form, 
feelings, perceptions, mental formations, and conscIousness. Generally 
speaking, the five agøregates mean men and the world of phenomena. 
Thịngs that cover or conceal, implying that physical and mental forms 
obstruct realization of the truth. An accumulation or heap, Implying the 
five physical and mental constituents, which combine to form the 
Iintellipence or nature, and rupa. The skandhas refer only to the 
phenomenal, not to the non-phenomenal. In order to overcome all 
sufferings and troubles, Buddhists should engage In the practice of 
profound PraJnaparamita and perceive that the five aggregates are 
empty of self-existence. The Buddha reminded Sariputra: “O SarIputra, 
Form 1s not different from Emptiness, and Emptiness 1s not different 
from Form. Form 1s Emptiness and Emptiness 1s Form. The same can 
be said of feelings, perceptions, actions and conscIousnesses.” 
Therefore, 1ƒ we can empty out the Aggregate of Form, then we can 
realize a sfate of there being “no mind 1nside, no body outside, and no 
things beyond. If we can follow what the Buddha taught, we are no 
longer attached to Forms, we are totally liberated. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Chúng Sanh Con Người 


Theo Đức Phật, con người không được tạo ra bởi thượng đế sáng 
tạo, cũng không là kết quả của một tiến trình tiến hóa lâu dài theo như 
thuyết tiến hóa của Darwin cũng như thuyết Tân tiến hóa. Theo giáo 
pháp của Đức Phật, con người đã từng hiện hữu, không nhất thiết là 
trên địa cầu này. Sự hiện hữu của con người tại bất cứ nơi đặc biệt nào 
cũng đều bắt đầu bằng sự phát khởi tinh thần về “nghiệp của con 
người.” Tâm, chứ không phải là thân, là yếu tố chính trong tiến trình 
này. Con người không độc lập với những hình thức khác của chúng 
sanh trong vũ trụ và con người có thể tái sanh vào những đường khác 
trong sáu đường sanh tử. Cũng như vậy, các chúng sanh khác cũng có 
thể tái sanh làm người. Cái chân lý tối thượng của chúng sanh của 
chúng sanh là Phật Tánh và cái Phật Tánh này không thể tạo mà cũng 
không thể diệt. Từ vô thỉ, khi trời đất chưa có, chưa có con người. Chưa 
có trái đất, chưa có sinh vật, chưa có cái gọi là thế giới. Căn bản là 
chưa có thứ gì hiện hữu. Và rồi, vào lúc thành lập kiếp, khi ấy sự vật 
bắt đầu hiện hữu, con người từ từ xuất hiện. Họ từ đâu đến? Có người 
nói rằng họ tiến hóa từ loài khỉ. Nhưng loài khỉ tiến hóa từ đâu? Nếu 
con người tiến hóa từ loài khỉ, thì tại sao bây giờ không thấy con người 
tiến hóa từ khỉ nữa? Điều này thật là lạ. Những người chủ xướng 
thuyết này quả là không có sự hiểu biết. Họ chỉ để ra một vài thuyết 
đặc biệt nào đó mà thôi. Tại sao con người lại không tiến hóa từ những 
loài chúng sanh khác, mà phải từ loài khỉ? 

Theo quan điểm Phật giáo, về mặt vật thể thì nguồn gốc của vũ trụ 
chính là năng lượng, còn xét về các sinh vật sống trong đó thì nguồn 
gốc tạo ra đời sống của mỗi chúng sanh chính là nghiệp lực của những 
hành vi mà chúng sanh ấy đã tạo ra. Nghiệp lực là nguyên nhân khiến 
chúng sanh phải tái sanh theo một hình thức nào đó. Nếu một chúng 
sanh con người giữ tròn năm giới thì chúng sanh ấy sẽ được tiếp tục tái 
sanh làm con người. Dù con người không toàn thiện hay toàn ác, nhưng 
bản tánh con người vốn ôn hòa, có thể hòa hợp được với người khác. 
Nếu hoàn toàn tốt thì chúng sanh ấy đã sanh lên cõi trời, ngược lại nếu 
hoàn toàn ác thì người ấy đã sanh làm súc sanh, ngạ quỷ hay địa ngục 
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rồi. Thường thì chúng sanh con người có phước báu mà cũng có tội lỗi. 
Có khi thì công nhiều, tội ít; có khi thì tội nhiều công ít. Khi có công 
nhiều tội ít thì chúng sanh con người được sanh vào gia đình giầu sang 
phú quý. Nếu công ít tội nhiều thì sanh vào gia đình khốn khổ bần 
cùng. Nói chung, Phật giáo cho rằng việc sanh ra trong cõi người là 
một trong những hình thức đời sống lý tưởng nhất vì rất thuận lợi cho 
việc tu tập. So với con người thì thần linh phải được xem là ở hình thức 
thấp hơn, tuy thần linh có thể có những khả năng mà con người không 
có, như một số năng lực siêu nhiên. Thật ra, thần linh cũng chỉ là một 
phần của thế giới mà loài người đang sống và hình thức đời sống của 
họ kém hiệu quả hơn con người trong việc tu tập. 

Con người là những chúng sanh có tâm trí đã nâng cao hay phát 
triển, biết phân biệt đâu là hợp và không hợp với luân lý đạo đức hơn 
những chúng sanh khác. Cảnh giới trong đó hạnh phúc và khổ đau lẫn 
lộn. Chư vị Bồ Tát thường chọn tái sanh vào cảnh nầy vì ở đây có 
nhiều hoàn cảnh thuận lợi để hành những pháp cần thiết nhằm thành 
tựu quả vị Phật. Kiếp sống cuối cùng của các vị Bồ Tát thường ở cảnh 
người. Nhân đạo là một trong sáu đường trong vòng luân hồi trong đó 
chúng sanh có thể được sanh vào. Chúng sanh con người có suy tưởng 
trong dục giới, những nghiệp trong quá khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh 
hiện tại. Con người chiếm một vị trí rất quan trọng trong vũ trụ của 
Phật giáo, vì con người có quyển năng quyết định cho chính họ. Đời 
sống con người là sự hỗn hợp của hạnh phúc và đắng cay. 

Chúng sanh con người có suy tưởng trong dục giới, những nghiệp 
trong quá khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh hiện tại. Con người chiếm một 
vị trí rất quan trọng trong vũ trụ của Phật giáo, vì con người có quyển 
năng quyết định cho chính họ. Đời sống con người là sự hỗn hợp của 
hạnh phúc và đắng cay. Theo Đức Phật, con người có thể quyết định 
dành cuộc đời cho những mục tiêu ích kỷ, bất thiện, một hiện hữu 
suông rỗng, hay quyết định dành đời mình cho việc thực hiện các việc 
thiện làm cho người khác được hạnh phúc. Trong nhiều trường hợp, 
con người cũng có thể có những quyết định sinh động để uốn nắn đời 
mình theo cách nầy hay cách khác; con người có cơ hội nghĩ đến đạo 
và giáo lý của Ngài hầu hết là nhằm cho con người, vì con người có 
khả năng hiểu biết, thực hành và đi đến chứng ngộ giáo lý. Chính con 
người, nếu muốn, họ có thể chứng nghiệm giác ngộ tối thượng và trở 
thành Phật, đây là hạnh phúc lớn không phải chỉ chứng đắc sự an tịnh 
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và giải thoát cho mình, mà còn khai thị đạo cho nhiều người khác do 
lòng từ bi. Cơ hội được tái sanh làm con người rất ư là hãn hữu, chính 
vì thế mà Đức Phật dạy: “Được sinh ra làm người là điều vô cùng quý 
báu, một cơ hội lớn lao không nên để uống phí. Giả tỷ có một người 
ném vào đại dương một mảnh ván, trên mảnh ván có một lỗ hỏng, 
mảnh ván trôi dạt do nhiều luồng gió và nhiều dòng nước xô đẩy trên 
đại dương. Trong đại dương có một con rùa chột mắt, một trăm năm 
mới ngoi lên mặt biển một lần để thở. Dù cho mất cả một đại kiếp, con 
rùa cũng khó mà trồi lên mặt nước và chui vào lỗ hỏng của mảnh ván 
ấy. Cũng thế, nếu một khi người ta đã bị đọa xuống ba cảnh giới đầy 
thống khổ hay hạ tam đồ, thì việc được tái sanh làm người cũng thật là 
hiếm hoi.” 

Theo Phật giáo Đại Thừa Tây Tạng, có bốn trạng thái trải qua 
trong một đời người: trạng thái được sanh ra, là một trạng thái rất ngắn 
ngủi, chỉ ngay trong khoảnh khắc của sự thụ thai; khoảnh khắc kế tiếp 
mới là sự khởi đầu của trạng thái có thời gian đầu tiên, kéo dài cho 
đến khi thân thô thiển bắt đầu hình thành cho đến khi chết; rồi trong 
suốt trạng thái chết, ngay cả khi diễn ra trong thân xác già nua, mối 
quan hệ của lực nâng đỡ cho thức và cái mà thức nâng đỡ ở trong thân 
rất là dữ dội; vào đúng thời điểm chết, mối quan hệ của thức được 
nâng đỡ bởi nền tảng vật chất chỉ còn được diễn ra ở mức độ vi tế 
nhất. Vào thời điểm nầy, tâm thức cá nhân được nối kết với nguồn lực 
vi tế nhất, hay còn gọi là “khí”. Với người sẽ trải qua trạng thái thân 
trung ấm, ngay khi trạng thái chết chấm dứt thì trạng thái thân trung 
ấm liền bắt đầu. Trong trạng thái thân trung ấm, dù chúng sanh không 
có một thân vật lý thô, nhưng họ cũng có một sắc thể do sự tương tác 
giữa luồng khí nội lực và thần thức. Nó thô trọng hơn so với thân vật 
chất thông thường mà chúng ta nhìn thấy. Nó sẽ mang hình dáng của 
loài chúng sanh mà nó sẽ tái sanh. 

Hầu hết ai trong chúng ta đều cũng phải đồng ý rằng trong tất cả 
các loài sinh vật, con người là những sinh vật độc nhất trong hoàn vũ 
có thể hiểu được chúng ta đang làm cái gì và sẽ làm cái gì. So sánh với 
các loài khác thì con người có phần thù thắng và hoàn hảo hơn chẳng 
những về mặt tinh thần, tư tưởng, mà còn về phương diện khả năng tổ 
chức xã hội và đời sống nữa. Đời sống của con người không thể nào bị 
thay thế, lập lại hay quyết định bởi bất cứ một ai. Một khi chúng ta 
được sanh ra trong thế giới này, chúng ta phải sống một cuộc sống của 
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chính mình sao cho thật có ý nghĩa và đáng sống. Chính vì thế mà cổ 
đức có dạy: “Con người là một sinh vật tối linh” hay con người được 
xếp vào hàng ưu tú hơn các loài khác. Và Đức Phật dạy trong kinh Ưu 
Bà Tắc: “Trong mọi loài, con người có những căn và trí tuệ cần thiết. 
Ngoài ra, điều kiện hoàn cảnh của con người không quá khổ sở như 
những chúng sanh trong địa ngục, không quá vui sướng như những 
chúng sanh trong cõi trời. Và trên hết, con người không ngu sĩ như loài 
súc sanh.” Như vậy con người được xếp vào loại chúng sanh có nhiều 
ưu điểm. Con người có khả năng xây dựng và cải tiến cho mình một 
cuộc sống toàn thiện toàn mỹ. Phật giáo xem con người là một chúng 
sanh rất nhỏ, không chỉ về sức mạnh mà còn về tuổi thọ. Con người 
không hơn gì các sinh vật khác trong vũ trụ này ngoại trừ khả năng 
hiểu biết. Con người được coi như là một sinh vật có văn hóa, biết hòa 
hợp với sinh vật khác mà không hủy hoại chúng. Tôn giáo được con 
người đặt ra cũng với mục đích ấy. Mọi sinh vật sống đều chia sẻ cùng 
lực sống truyền cho con người. Con người và những sinh vật khác là 
một phần của sinh lực vũ trụ mang nhiều dạng thức khác nhau trong 
những kiếp tái sanh vô tận, chuyển từ người thành vật tới những hình 
thái siêu phàm và rồi trở lại trong một chu kỳ bất tận. Theo vũ trụ luận 
Phật giáo, con người chỉ đơn giản là một cư dân trên một trong những 
cảnh giới hiện hữu mà các chúng sanh khác cũng có thể đến sau khi 
chết. Thế giới con người là sự pha trộn vừa phải giữa hạnh phúc và 
khổ đau, con người ở trong một vị trí thuận lợi để tạo hay không tạo 
nghiệp mới, và như vậy con người có thể uốn nắn định mệnh của chính 
mình. Con người quả thực là người Sáng Tạo và người Cứu Tĩnh của 
chính mình. Nhiều người tin rằng tôn giáo từ trời đi xuống, nhưng 
người Phật tử biết rằng Phật giáo khởi thủy từ trái đất và tiến dần lên 
trời, lên Phật. Sự khó khăn về việc được sanh làm người nó khó như 
việc con rùa biển một mắt, từ đáy biển trồi lên trong một bọng cây, 
thấy được vầng nhựt nguyệt, rồi theo lượn sóng mà tấp vào bờ. Rùa 
mù gặp khúc gổ trôi giữa biển đã là khó, ví với sanh làm người và gặp 
được Phật Pháp lại càng khó hơn (ý nầy ví với một con rùa mù giữa 
biển khơi mà vớ được khúc gỗ nổi. Theo Kinh Tạp A Hàm, trong biển 
cả có một con rùa mù, sống lâu vô lượng kiếp, cả trăm năm mới trồi 
đầu một lần. Có một khúc cây, trên có một lỗ lỏng, đang trôi dật dờ 
trên mặt nước, rùa ta khi trồi lên đến mặt nước cũng vừa chạm vào 
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bọng cây. Kẻ phàm phu lăn trôi trong biển đời sanh tử, muốn trở lại 
được thân người quả là khó hơn thế ấy). 

Đạo Phật coi thân người như cái túi da ô uế. Phật tử chơn thuần 
chớ nên quá trân quý thân nầy. Kỳ thật, nó chỉ là cái túi da hôi thúi. 
Phải ha ý nghĩ đó chúng ta mới có thể dụng công tu hành được. Nếu 
không lìa được nó, chúng ta sẽ biến thành nô lệ của nó và từ sáng sớm 
đến chiều tối chúng ta sẽ chỉ một bể phục vụ cho nó mà thôi. Người 
con Phật chơn thuần phải coi thân nầy như một cái túi da hôi thúi, 
nghĩa là tránh sự coli trọng nó. Coi nó là quan trọng là chướng ngại lớn 
trên bước đường tu tập của chúng ta. Chúng ta phải mượn cái giả để tu 
lấy cái thật, tức là chỉ xem thân nầy như một phương tiện mà thôi. 
Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 26, Thiên thần dâng cho Đức 
Phật một ngọc nữ với ý đồ phá hoại tâm ý của Phật. Phật bảo: “Túi da 
ô uế, người đến đây làm gì? Đi đi, ta không dùng đâu.” Thiên thần 
càng thêm kính trọng, do đó mà hỏi về ý của Đạo. Đức Phật vì ông mà 
giảng pháp. Ông nghe xong đắc quả Tu-Đà-Hoàn.” Tuy nhiên, cũng 
theo đạo Phật, thì “nhân đạo” là con đường lý tưởng cho chúng sanh tu 
tập và đạt thành Phật quả, vì họ không phải thường xuyên chịu đựng 
khổ đau như các chúng sanh trong ba đường dữ (địa ngục, ngạ quỷ và 
súc sanh), họ cũng không có những đời sống quá sung sướng của chư 
thiên để xao lãng việc tu tập. Ngược lại, họ chịu khổ đau vừa đủ để 
thấy được thực tánh của vạn hữu (vô thường, khổ và vô ngã). Vì vậy 
mà Đức Phật dạy, “con người có thể quyết định dành cuộc đời cho 
những mục tiêu ích kỷ, bất thiện, một hiện hữu suông rỗng, hay quyết 
định dành đời mình cho việc thực hiện các việc thiện làm cho người 
khác được hạnh phúc.” Trong nhiều trường hợp, con người cũng có thể 
có những quyết định sinh động để uốn nắn đời mình theo cách nây hay 
cách khác; con người có cơ hội nghĩ đến đạo và giáo lý của Ngài hầu 
hết là nhằm cho con người, vì con người có khả năng hiểu biết, thực 
hành và đi đến chứng ngộ giáo lý. Chính con người, nếu muốn, họ có 
thể chứng nghiệm giác ngộ tối thượng và trở thành Phật, đây là hạnh 
phúc lớn không phải chỉ chứng đắc sự an tịnh và giải thoát cho mình, 
mà còn khai thị đạo cho nhiều người khác do lòng từ bi. Cơ hội được 
tái sanh làm con người rất ư là hãn hữu, chính vì thế mà Đức Phật dạy: 
“Được sinh ra làm người là điều vô cùng quý báu, một cơ hội lớn lao 
không nên để uống phí. Giả tỷ có một người ném vào đại dương một 
mảnh ván, trên mảnh ván có một lỗ hỏng, mảnh ván trôi dạt do nhiều 
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luông gió và nhiều dòng nước xô đẩy trên đại dương. Trong đại dương 
có một con rùa chột mắt, một trăm năm mới ngoi lên mặt biển một lần 
để thở. Dù cho mất cả một đại kiếp, con rùa cũng khó mà trồi lên mặt 
nước và chui vào lỗ hỏng của mảnh ván ấy. Cũng thế, nếu một khi 
người ta đã bị đọa xuống ba cảnh giới đây thống khổ hay hạ tam đồ, 
thì việc được tái sanh làm người cũng thật là hiếm hoi. Cũng theo Phật 
giáo, con người khác với con vật vì chỉ có con người mới có khả năng 
phát triển trí tuệ và hiểu biết phản ảnh được lý luận của mình mà thôi. 
Con người có nghĩa là một chúng sanh có khả năng hay có cái tâm để 
suy nghĩ. Mục đích chân chánh và thành thực của tôn giáo là giúp cho 
con người ấy suy nghĩ đúng để nâng con người ấy lên trên tầm của con 
vật và giúp con người đạt được hạnh phúc tối thượng.” 

Thành phần vật chất tạo nên con người chính là Tứ Đại. Tứ Đại là 
bốn yếu tố lớn cấu tạo nên vạn hữu. Bốn thành phần nầy không tách 
rời nhau mà liên quan chặt chẽ lẫn nhau. Tuy nhiên, thành phần nầy có 
thể có ưu thế hơn thành phần kia. Chúng luôn thay đổi chứ không bao 
giờ đứng yên một chỗ trong hai khoảnh khắc liên tiếp. Theo Phật giáo 
thì vật chất chỉ tổn tại được trong khoảng thời gian của 17 chập tư 
tưởng, trong khi các khoa học gia thì cho rằng vật chất chỉ chịu đựng 
được 10 phần 27 của một giây. Nói gì thì nói, thân thể của chúng ta chỉ 
là tạm bợ, chỉ do nơi tứ đại hòa hợp giả tạm lại mà hành, nên một khi 
chết đi rồi thì thân tan về cát bụi, các chất nước thì từ từ khô cạn để trả 
về cho thủy đại, hơi nóng tắt mất, và hơi thở hoàn lại cho gió. Chừng 
đó thì thần thức sẽ phải theo các nghiệp lực đã gây tạo lúc còn sanh 
tiên mà chuyển vào trong sáu nẻo, cải hình, đổi xác, tiếp tục luân hồi 
không dứt. Thứ nhất là Địa Đại (Kiên): Đất (tóc, răng, móng, da, thịt, 
xương, thận, tim, gan, bụng, lá lách, phối, bao tử, ruột, phẩn, và những 
chất cứng khác). Địa Đại là thành phần vật chất mở rộng hay thể nền 
của vật chất. Không có nó vật thể không có hình tướng và không thể 
choán khoảng không. Tính chất cứng và mềm là hai điều kiện của 
thành phần nầy. Sau khi chúng ta chết đi rồi thì những thứ nầy lần lượt 
tan rã ra thành cát bụi, nên nó thuộc về Địa Đại. Đất được coi như là 
một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo 
nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” chất rắn chắc hay yếu tố giản nở. Chính do yếu 
tố giản nở nầy mà các vật thể chiếm một khoảng không gian. Khi 
chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ thấy một cái gì đó mở rộng trong 
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không gian và chúng ta đặt cho nó một cái tên. Yếu tố giản nở không 
chỉ hiện diện trong các chất cứng, mà còn ở các chất lỏng nữa; vì khi 
chúng ta thấy biển trải dài trước mắt chúng ta thì ngay khi ấy chúng ta 
hình dung ra chất có tính cách giản nở. Tính cứng của đá và mềm của 
bột, tính chất nặng và nhẹ trong mọi vật cũng thuộc đặc tính giản nở 
nầy, hay còn gọi là Địa Đại. Thứ nhì là Thủy Đại (Thấp): Nước (đàm, 
mủ, máu, mồ hôi, nước tiểu, nước mắt, nước trong máu, mũi dãi, tất cả 
các chất nước trong người nói chung). Không giống như địa đại, nó 
không thể nắm được. Thủy đại giúp cho các nguyên tử vật chất kết 
hợp lại với nhau. Sau khi ta chết đi rồi thì những chất nước nây thẩy 
đều cạn khô không còn nữa, nói cách khác chúng hoàn trả về cho 
nước. Nước được coi như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ 
tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” chất lỏng hay yếu tố kết 
dính. Chính yếu tố nầy đã xếp các phân tử của vật thể lại với nhau, 
không cho phép nó rời rạc. Lực kết dính trong chất lỏng rất mạnh, vì 
không giống như chất rắn, chúng liền lại với nhau ngay khi bị tách rời 
ra. Một khi chất cứng bị bể hay bị tách rời ra, các phân tử của chất 
cứng không thể kết hợp lại với nhau được. Để nối kết chúng lại, cần 
phải chuyển chất cứng đó thành thể lỏng bằng cách tăng nhiệt độ, như 
trong việc hàn các kim loại. Khi chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ 
thấy một sự bành trướng với những giới hạn, sự bành trướng hay “hình 
thù” nầy sở dĩ có được là nhờ lực kết dính. Thứ ba là Hỏa Đại (Noãn): 
Lửa (những món gây ra sức nóng để làm ấm thân và làm tiêu hóa 
những thứ ta ăn uống vào). Hỏa đại bao gồm cả hơi nóng lạnh, và 
chúng có sức mạnh làm xác thân tăng trưởng, chúng là năng lượng sinh 
khí. Sự bảo tổn và phân hủy là do thành phần nầy. Sau khi ta chết, chất 
lửa trong người tắt mất, vì thế nên thân xác dần dần lạnh. Lửa được coi 
như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể 
(tạo nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố nóng hay nhiệt, chính yếu tố nầy làm 
chín, tăng cường hay truyền sức nóng vào ba yếu tố kia (đất, nước và 
gió). Sức sống hay sinh khí của tất cả các loài động vật và thực vật 
được duy trì bởi yếu tố nầy. Từ nơi mỗi hình thù và sự bành trướng đó 
chúng ta có một cảm giác về nhiệt. Cảm giác nầy có tính cách tương 
đốt, vì khi chúng ta nói rằng một vật nào đó là lạnh, chúng ta ám chỉ 
rằng sức nóng của vật đặc biệt đó kém hơn thân nhiệt của chúng ta. 
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Như vậy, rõ ràng cái gọi là “lạnh” cũng được xem là yếu tố nhiệt hay 
sức nóng ở mức độ thấp. Thứ tư là Phong Đại (Động): Gió (những chất 
hơi thường lay chuyển, hơi trong bao tử, hơi trong ruột, hơi trong phổi). 
Gió là thành phần chuyển động trong thân thể. Sau khi ta chết rồi thì 
hơi thở dứt bặt, thân thể cứng đơ vì phong đại đã ngừng không còn lưu 
hành trong cơ thể nữa. Gió được coi như là một trong bốn con rắn độc 
trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). 
Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố 
chuyển động (gió), đó là sức chuyển dịch. Yếu tố nầy cũng tương đối, 
muốn biết một vật có chuyển động hay không, chúng ta cần phải có 
một điểm mà chúng ta xem là cố định, nhờ điểm nầy mà chúng ta có 
thể xác định sự chuyển động đó. Tuy nhiên, không có một vật thể nào 
có thể được xem như là bất động tuyệt đối trong vũ trụ nây. Vì vậy, cái 
gọi là trạng thái cố định cũng là yếu tố chuyển động. Sự chuyển động 
tùy thuộc vào sức nóng. Nếu sức nóng chấm dứt hoàn toàn, các 
nguyên tử sẽ ngừng chuyển động. Tuy nhiên, sự vắng mặt hoàn toàn 
của sức nóng chỉ có trên lý thuyết, chúng ta không thể cảm giác điều 
đó. Bởi vì ngay lúc ấy chúng ta ắt không còn tổn tại, vì chúng ta cũng 
được tạo bởi các nguyên tử mà thôi. Theo Đại Trí Độ Luận, có bốn 
trăm lẽ bốn bệnh nơi thân bao gồm: Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng 
gây ra bởi Địa Đại. Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng gây ra bởi Hỏa 
Đại. Một trăm lẽ một bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Thủy Đại. Một trăm lẽ 
một bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Phong Đại. 

Ngoài thành phần vật chất, chúng sanh con người còn được cấu tạo 
bởi những thành phần tâm linh. Ngoại đạo tin có cái gọi là “linh hồn.” 
Phật tử tin mọi chúng sanh lăn trôi trong sáu đường chỉ vì tâm thức của 
họ, trong đó nghiệp đóng vai trò rất quan trọng. Nghiệp là một trong 
các giáo lý căn bản của Phật giáo. Mọi việc khổ vui, ngọt bùi trong 
hiện tại của chúng ta đều do nghiệp của quá khứ và hiện tại chi phối. 
Hễ nghiệp lành thì được vui, nghiệp ác thì chịu khổ. Vậy nghiệp là gì? 
Nghiệp theo chữ Phạn là “karma' có nghĩa là hành động và phản ứng, 
quá trình liên tục của nhân và quả. Luân lý hay hành động tốt xấu (tuy 
nhiên, từ 'nghiệp' luôn được hiểu theo nghĩa tật xấu của tâm hay là 
kết quả của hành động sai lầm trong quá khứ) xảy ra trong lúc sống, 
gây nên những quả báo tương ứng trong tương lai. Cuộc sống hiện tại 
của chúng ta là kết quả tạo nên bởi hành động và tư tưởng của chúng 
ta trong tiền kiếp. Đời sống và hoàn cảnh hiện tại của chúng ta là sản 
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phẩm của ý nghĩ và hành động của chúng ta trong quá khứ, và cũng 
thế các hành vi của chúng ta đời nay, sẽ hình thành cách hiện hữu của 
chúng ta trong tương lai. Nghiệp có thể được gây tạo bởi thân, khẩu, 
hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, hay trung tính (không thiện 
không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều được chất chứa bởi A Lại Da và 
Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên xuống tử sanh trong vô lượng kiếp 
nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, không sớm thì 
muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. Không một ai trên đời nầy có thể 
trốn chạy được quả báo. 

Con người là những chúng sanh có tâm trí đã nâng cao hay phát 
triển, biết phân biệt đâu là hợp và không hợp với luân lý đạo đức hơn 
những chúng sanh khác. Cảnh giới trong đó hạnh phúc và khổ đau lẫn 
lộn. Chư vị Bồ Tát thường chọn tái sanh vào cảnh nầy vì ở đây có 
nhiều hoàn cảnh thuận lợi để hành những pháp cần thiết nhằm thành 
tựu quả vị Phật. Kiếp sống cuối cùng của các vị Bồ Tát thường ở cảnh 
người. Nhân đạo là một trong sáu đường trong vòng luân hồi trong đó 
chúng sanh có thể được sanh vào. Chúng sanh con người có suy tưởng 
trong dục giới, những nghiệp trong quá khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh 
hiện tại. Con người chiếm một vị trí rất quan trọng trong vũ trụ của 
Phật giáo, vì con người có quyền năng quyết định cho chính họ. Đời 
sống con người là sự hỗn hợp của hạnh phúc và đắng cay. Ngày nay 
con người đang làm việc không ngừng trên mọi phương diện nhằm cải 
thiện thế gian. Các nhà khoa học đang theo đuổi những công trình 
nghiên cứu và thí nghiệm của họ với sự quyết tâm và lòng nhiệt thành 
không mệt mỏi. Những khám phá hiện đại và các phương tiện truyền 
thông liên lạc đã tạo những kết quả đáng kinh ngạc. Tất cả những sự 
cải thiện nầy, dù có những lợi ích của nó và đáng trân trọng, nhưng 
vẫn hoàn toàn thuộc về lãnh vực vật chất và nằm ở bên ngoài. Trong 
cái hợp thể của thân và tâm của con người còn có những điều kỳ diệu 
chưa từng được thăm dò, mà dù cho các nhà khoa học có bỏ ra hàng 
nhiều năm nghiên cứu cũng chưa chắc đã thấy được. Thật tình mà nói, 
cái thế gian mà các nhà khoa học đang cố gắng cải thiện nầy, theo 
quan điểm của đạo Phật, đang phải chịu rất nhiều biến đổi trên mọi 
lãnh vực của nó, và rằng không ai có khả năng làm cho nó hết khổ. 
Cuộc sống của chúng ta vô cùng bi quan với tuổi già, bao phủ với sự 
chết, gắn bó với vô thường. Đó là những tính chất cố hữu của cuộc 
sống, cũng như màu xanh là tính chất cố hữu của cây vậy. Những phép 
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mâu và sức mạnh của khoa học dù toàn hảo đến đâu cũng không thể 
thay đối được tính chất cố hữu nầy. Sự huy hoàng và bất tử của những 
tia nắng vĩnh hằng đang chờ, chỉ những ai có thể dùng ánh sáng của trí 
tuệ và giới hạnh để chiếu sáng và giữ gìn đạo lộ mà họ phải vượt qua 
con đường hầm tăm tối, bất hạnh của cuộc đời. Con người của thế gian 
ngày nay hẳn đã nhận ra bản chất biến đổi vô thường của cuộc sống. 
Mặc dù thấy được như vậy, họ vẫn không ghi nhớ trong tâm và ứng xử 
với sự sáng suốt, vô tư. Sự đối thay, vô thường lúc nào cũng nhắc nhở 
con người và làm cho họ khổ đau, nhưng họ vẫn theo đuổi cái sự 
nghiệp điên rổ của mình và tiếp tục lăn trôi trong vòng sanh tử luân 
hồi, để bị giằng xé giữa những cơn gió độc của khổ đau phiển não. 
Theo Phật giáo, chu trình cuộc sống bắt đầu từ khi thần thức nhập thai, 
hay lúc bắt đầu cuộc sống của một sinh vật khác. Cổ nhân Đông 
phương có dạy: “Nhân ư vạn vật tối linh,” tuy nhiên, đối với Phật giáo, 
bất cứ sinh mạng nào cũng đều quý và có giá trị như nhau. Nghĩa là 
không sinh mạng nào quý hơn sinh mạng nào. Theo kinh Ưu Bà Tắc, 
Phật giáo đồng ý trong mọi loài thì con người có được các căn và trí 
tuệ cần thiết. Phật giáo cũng đồng ý rằng điều kiện của con người 
không quá cực khổ như những chúng sanh ở địa ngục hay ngạ quỷ. Với 
Phật giáo, sanh ra làm người là chuyện khó. Nếu chúng ta sanh ra làm 
người, với nhiều phẩm chất cao đẹp, khó có trong đời. Vì vậy chúng ta 
phải cố gắng làm cho kiếp sống này trở nên có ý nghĩa hơn. Ngoài ra, 
con người có trí thông minh. Phẩm chất quý báu này giúp chúng ta có 
thể tìm hiểu được ý nghĩa đích thực của cuộc sống và tu tập giác ngộ. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng kiếp sống kế tiếp của chúng ta 
như thế nào là tùy vào những hành động và những thói quen mà chúng 
ta thành lập trong hiện tại. Vì vậy mục đích của chúng ta ngay trong 
kiếp này hoặc là giải thoát khỏi luân hồi sanh tử, hoặc là trở thành một 
bậc chánh đẳng chánh giác. Và hơn hết, là chúng ta biến cuộc sống 
quý báu này thành một đời sống viên mãn nhất trong từng phút từng 
giây. Muốn được như vậy, khi làm việc gì mình phải ý thức được mình 
đang làm việc ấy, chứ không vọng động. Theo quan điểm Phật giáo, 
chúng ta đang có kiếp sống của con người với nhiều phẩm chất cao 
đẹp khó có trong đời. Vì vậy mà chúng ta nên làm cho kiếp sống này 
có ý nghĩa hơn. Thông thường chúng ta cứ nghĩ rằng kiếp con người mà 
mình đang có là chuyện đương nhiên và vì vậy mà chúng ta hay vương 
vấn níu kéo những cái mà chúng ta ưa thích và sắp xếp mong cầu cho 
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được theo ý mình, trong khi sự việc vận hành biến chuyển theo quy 
luật riêng của chúng. Suy nghĩ như vậy là không thực tế và khiến 
chúng ta phải phiển muộn. Tuy nhiên, nếu chúng ta ý thức rằng chúng 
ta đang có những phẩm chất cao quý và ý thức rằng mọi việc trong 
cuộc sống của chúng ta đang diễn ra một cách tốt đẹp thì chúng ta sẽ 
có một cái nhìn tích cực và một cuộc sống an vui hơn. Một trong những 
phẩm chất cao quý mà chúng ta đang có là trí thông minh của con 
người. Phẩm chất quý báu này khiến chúng ta có thể hiểu được ý nghĩa 
đích thực của cuộc sống và cho phép chúng ta tiến tu trên đường đi đến 
giác ngộ. Nếu tất cả các giác quan của chúng ta như mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân, ý, vân vân còn nguyên vẹn thì chúng ta có thể nghe chánh pháp, 
đọc sách về chánh pháp và suy tư theo chánh pháp. Chúng ta thật may 
mắn được sanh ra trong thời đại lịch sử mà Đức Phật đã thị hiện và 
giảng dạy Chánh pháp. Từ thời Đức Phật đến nay, chánh pháp thuần 
khiết này đã được truyền thừa qua nhiều thế hệ. Chúng ta cũng có cơ 
may có nhiều vị đạo sư có phẩm hạnh dạy dỗ, và những giáo đoàn 
xuất gia với những cộng đồng pháp lữ chia sẻ lợi lạc và khuyến tấn 
chúng ta trên bước đường tu tập. Những ai trong chúng ta có may mắn 
sống trong các xứ sở ấp ủ bảo vệ tự do tôn giáo nên việc tu tập không 
bị giới hạn. Hơn nữa, hiện nay hầu hết chúng ta đều có cuộc sống 
không quá nghèo khổ, thức ăn đồ mặc đầy đủ và chỗ ở yên ổn, đó là 
cơ sở để chúng ta tiến tu mà không phải lo lắng về những nhu cầu vật 
chất. Tâm thức chúng ta không bị các tà kiến hay định kiến che chắn 
quá nặng nề, chúng ta có tiềm năng để làm những việc lớn lao trong cơ 
hội hiện tại, chúng ta phải trân trọng, phải khai triển cái nhìn dài hạn 
cho cuộc tu tập này vì kiếp sống hiện tại của chúng ta rất ngắn ngủi. 
Phật tử thuần thành phải luôn nhớ rằng tâm thức chúng ta không dừng 
lại khi chúng ta rủ bỏ xác thân tứ đại này. Tâm thức chúng ta không có 
hình dạng hay màu sắc, nhưng khi chúng rời thân hiện tại vào lúc 
chúng ta chết, chúng sẽ tái sanh vào những thân khác. Chúng ta tái 
sanh làm cái gì là tùy thuộc vào những hành động trong hiện tại của 
chúng ta. Vì vậy mà một trong những mục đích của kiếp mà chúng ta 
đang sống là chuẩn bị cho sự chết và những kiếp tương lai. Bằng cách 
đó, chúng ta có thể chết một cách thanh thắn với ý thức rằng tâm thức 
chúng ta sẽ tái sinh vào cảnh giới tốt đẹp. Một mục đích khác mà 
chúng ta có thể hướng tới trong việc sử dụng kiếp sống này là đạt đến 
sự giải thoát hay giác ngộ. Chúng ta có thể chứng quả vị A La Hán, 
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giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử; hoặc chúng ta có thể tiếp tục tu 
tập để trở thành vị Phật Chánh đẳng Chánh giác, có khả năng làm lợi 
lạc cho mọi người một cách có hiệu quả nhất. Đạt đến sự giải thoát, 
dòng tâm thức của chúng ta sẽ được hoàn toàn thanh tịnh và không còn 
những tâm thái nhiễu loạn. Chúng ta sẽ không còn sân hận, ganh ty 
hay cao ngạo nữa; chúng ta cũng sẽ không còn cảm thấy tội lỗi, lo lắng 
hay phiển muộn nữa, và tất cả những thói hư tật xấu đều tan biến hết. 
Hơn thế nữa, nếu có chí nguyện đạt đến sự giác ngộ vì lợi ích cho tha 
nhân thì lúc ấy chúng ta sẽ phát khởi lòng từ ái đối với chúng sanh 
muôn loài, và biết làm nững việc cụ thể để giúp đỡ họ một cách thích 
hợp nhất. Cũng còn một cách khác nhằm lợi dụng cái thân quý báu 
này là phải sống một đời sống viên mãn nhất trong từng giây từng 
phút. Có nhiều cách để làm được như vậy. Thứ nhất là phải sống trong 
chánh niệm trong từng giây từng phút, tức là hiện hữu trọn vẹn ở đây 
và ngay bây giờ trong từng hành động. Khi chúng ta ăn chúng ta tập 
trung trong việc ăn, cảm nhận được mùi vị và độ nhu nhuyễn của thức 
ăn; khi bước đi chúng ta đặt tâm ý trong những cử động liên quan đến 
việc di chuyển, không để cho tâm thức chúng ta lông bông với những 
tạp niệm. Khi chúng ta lên lầu, chúng ta có thể suy nghĩ, “Ta nguyện 
giúp cho mọi người được sinh vào cảnh giới tốt đẹp, được thăng hoa, 
được giải thoát và giác ngộ.” Khi chúng ta rửa chén hay giặt đồ, chúng 
ta có thể tâm niệm, “Ta nguyện giúp cho mọi người có được tâm thức 
thanh tịnh, không còn những tâm thái nhiễu loạn và u mê.” Khi trao 
vật gì cho ai, chúng ta có thể tâm niệm, “Nguyện rằng ta có khả năng 
đáp ứng mọi nhu cầu của chúng sanh.” Chúng ta có thể chuyển hóa 
một cách sinh động trong từng hành động với mong ước mang lại hạnh 
phúc cho người khác. 

Theo đạo Phật, có nhiều loại người. Người Lành (kiết nhơn, thiện 
nhơn). Người lành thuộc hàng thượng phẩm; hạng người nầy từ khi mới 
sanh ra cho đến khi khôn lớn, già chết, không cần ai dạy bảo cả mà 
người ấy vẫn luôn làm lành; đây là những bậc Thánh Nhân. Người 
lành thuộc hàng trung phẩm; hạng người nầy, trước cần được người 
nuôi dạy rồi sau đó mới biết làm lành; hạng người nầy gọi là bậc Hiền 
Nhân. Người thuộc hàng hạ phẩm; hạng người nầy, tuy là có được 
người dạy dỗ cẩn thận, mà cũng chẳng chịu làm việc thiện lành; đây là 
hạng Ác Ngu. Hạng người học rộng nghe nhiều, mà lại không bao giờ 
biết y theo các điều đã nghe học đó mà tu sửa và thực hành. Nếu 
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người học rộng nghe nhiều mà trong tâm không có đạo, tất nhiên kiến 
văn quảng bác do đó mà sanh khởi ra tánh tự cao, xem thường những 
kẻ khác có sự hiểu biết chẳng bằng mình. Dần dần kết thành cái tội 
khinh mạn, và đưa đến việc bài bác tất cả mọi lý luận trái ngược với 
sở kiến của mình. Chính vì thế mà sanh ra tâm “Tăng Thượng Mạn,” 
nghĩa là mình không hay mà cho rằng mình hay, không giỏi mà cứ cho 
là giỏi, không chứng mà cho là chứng; từ đó không chịu tu sửa gì cả. 
Hơn nữa, nếu chỉ muốn nghiên cứu Phật pháp với mục đích biết để 
chơi hay biết để đem sự hiểu biết của mình đi chất vấn Thầy bạn, làm 
cho người chưa học tới cảm thấy lúng túng, không thể trả lời được, để 
từ đó cảm thấy tự mãn rồi cười chê, nhạo báng và tự cho mình là tài 
giỏi thì chẳng nên. Nếu người có kiến thức rộng rãi về Phật pháp, lại 
tiếp tục nghiên cứu giáo lý của đạo Phật với mục đích học hỏi để 
hướng thượng và hồi tâm tu hành theo Phật, nguyện có ngày xa lìa 
được bể khổ sông mê, để bước lên bờ giác, thí quý hóa vô cùng, vì 
trong tương lai chúng ta sẽ có thêm một vị Phật. Hạng người ngu dốt 
tối tăm, nhưng luôn xét mình là một kể phàm phu đầy tham sân si, 
cùng với vô số tội lỗi chất chồng trong quá khứ, hiện tại và vị lai, từ đó 
sanh lòng tàm quí, rồi phát nguyện tu tâm sửa tánh, sám hối, ăn năn, y 
theo lời Phật Tổ đã dạy mà hành trì, tu tập, như là tụng kinh, niệm 
Phật, ngồi thiển, vân vân, cầu cho nghiệp chướng chóng được tiêu trừ, 
mau bước lên bờ giác trong một tương lai rất gần. Theo Kinh Phúng 
Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại người: Loại người tự mình 
làm khổ mình và siêng năng làm khổ mình. Loại người làm khổ người 
khác và siêng năng làm khổ người khác. Loại người làm khổ mình, 
siêng năng làm khổ mình; làm khổ người, và siêng năng làm khổ 
người. Loại người không làm khổ mình, không siêng năng làm khổ 
mình; không làm khổ người, không siêng năng làm khổ người. Nên 
ngay cuộc sống hiện tại, vị nầy sống ly dục, tịch tịnh, thanh lương, an 
lạc thánh thiện. Con người có nhiều loại bản tánh khác nhau; tuy 
nhiên, theo Phật giáo, có bốn loại. Thứ nhất là hạng người tự làm khổ 
lấy mình vì mù quáng thực hành tà đạo khổ hạnh. Thứ nhì là hạng 
người vì sự tàn bạo, bằng trộm cắp, hay bằng giết chóc làm khổ người 
khác. Thứ ba là hạng người làm khổ mình khổ người. Thứ tư là hạng 
chẳắng những không làm khổ mình khổ người, mà ngược lại còn giúp 
người thoát khổ. Những người nầy do nhờ y nương theo Phật pháp tu 
tập, nên không tham sân si, không sát sanh trộm cắp; ngược lại họ có 
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cuộc sống an lành tử tế với đủ đầy trí tuệ. Lại có bốn loại người khác: 
Loại người hành tự lợi, không hành tha lợi. Đây là loại người chỉ phấn 
đấu loại bỏ tham, sân sĩ cho chính mình, mà không khuyến khích người 
khác loại bỏ tham sân si, cũng không làm gì phúc lợi cho người khác. 
Loại người hành tha lợi, không hành tự lợi. Đây là loại người chỉ 
khuyến khích người khác loại bỏ nhược điểm và phục vụ họ, nhưng 
không tự đấu tranh để loại bỏ nhược điểm của chính mình (năng thuyết 
bất năng hành). Loại người không hành tự lợi, mà cũng không hành tha 
lợi. Đây là loại người không đấu tranh để loại bỏ nhược điểm của 
chính mình, cũng chẳng khuyến khích người khác loại bỏ nhược điểm, 
cũng không phục vụ người khác. Loại người hành tự lợi và hành tha 
lợi. Đây là loại người phấn đấu loại bỏ những tư tưởng xấu trong tâm 
mình, đổng thời giúp người khác làm điều thiện. Lại còn bốn hạng 
người khác nữa: Loại sống trong bóng tối và hướng đến bóng tối. Loại 
sống trong bóng tối, nhưng hướng đến ánh sáng. Loại người sống trong 
ánh sáng, nhưng hướng đến bóng tối. Loại sống trong ánh sáng và 
hướng đến ánh sáng. Lại còn bốn hạng người khác nữa: Hạng người 
không ai hỏi về cái tốt của mình mà cứ nói, huống hồ chi là có hỏi! 
Đây là lỗi tự khoe khoang mình, rất là tốn đức, chỉ có kẻ tiểu nhơn mới 
làm như vậy, chứ bậc đại trượng phu quân tử được khen cũng không 
cần ai công bố ra. Hạng người có ai hỏi đến cái tốt của người khác, thì 
chỉ ngập ngừng, bập bẹ như con nít mới học nói, huống hồ chỉ là không 
hỏi! Đây là lỗi dìm che điều tốt của người, để cho thấy mình tốt, lỗi 
nầy rất là tổn phước, chỉ có kẻ tiểu nhơn mới làm như vậy. Hạng người 
không ai hỏi đến cái xấu của kẻ khác, mà cứ nói, huống chỉ là có hỏi! 
Đây là lỗi giết hại người mà không dùng đao kiếm, rất là tốn hại, chỉ 
có kẻ âm hiểm ác độc mới làm như vậy. Hạng người có ai hỏi đến cái 
xấu của mình thì che dấu, huống là không hỏi! Đây là lỗi dối trá, xảo 
quyệt, lừa gạt cho người ta tưởng mình là bậc Thánh. Hạng người nầy 
được gọi là người không biết tàm quí. Theo Kinh Thi Ca La Việt, Đức 
Phật nhắc nhở về bốn hạng người mà Phật tử không nên xem là bạn: 
“Thứ nhất, người mà vật gì cũng lấy phải được xem không phải là bạn, 
dầu họ tự xem là bạn mình. Nầy gia chủ tử, có bốn trường hợp người 
vật gì cũng lấy phải được xem như không phải là bạn, dầu họ tự xem 
là bạn mình: người gặp bất cứ vật gì cũng lấy; người cho ít mà xin 
nhiều; người vì sợ mà làm; và người làm vì mưu lợi cho mình. Thứ nhì, 
người chỉ biết nói giỏi phải được xem không phải là bạn, dầu họ tự 
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xem là bạn mình. Này gia chủ tử, có bốn trường hợp người chỉ biết nói 
giỏi phải được xem như không phải là bạn: tỏ lộ thân tình việc đã qua; 
tỏ lộ thân tình việc chưa đến; mua chuộc cảm tình bằng sáo ngữ; nhưng 
khi có công việc, tự tổ sự bất lực của mình. Thứ ba, người khéo nịnh 
hót phải được xem không phải là bạn, dầu họ tự xem là bạn mình. Này 
gia chủ tử, có bốn trường hợp kẻ nịnh hót phải được xem như không 
phải là bạn: đồng ý các việc ác; không đồng ý các việc thiện; trước 
mặt tán thán; sau lưng chỉ trích. Thứ tư, người tiêu pha xa xỉ phải được 
xem không phải là bạn, dầu họ tự xem là bạn mình. Này gia chủ tử, có 
bốn trường hợp người tiêu pha xa xỉ phải được xem như không phải là 
bạn, dầu họ tự cho là bạn của mình: là bạn khi mình đam mê các loại 
rượu; là bạn khi mình du hành đường phố phi thời; là bạn khi mình la 
cà đình đám hý viện; là bạn khi mình đam mê cờ bạc.” Cũng theo Kinh 
Thi Ca La Việt, Đức Phật nhắc nhở về bốn hạng người mà Phật tử nên 
xem là bạn trung kiên: “Thứ nhất, người bạn giúp đở phải được xem là 
bạn chân thật. Này gia chủ tử, có bốn trường hợp, người bạn giúp đở 
phải được xem là bạn chân thật: che chở cho bạn khi bạn vô ý phóng 
dật; che chở của cải cho bạn khi bạn vô ý phóng dật; là chỗ nương tựa 
cho bạn khi bạn sợ hãi; khi bạn có công việc sẽ giúp đở của cải cho 
bạn gấp hai lần những øì bạn thiếu. Thứ nhì, người bạn chung thủy 
trong khổ cũng như vui phải được xem là bạn chân thật. Này gia chủ 
tử, có bốn trường hợp người bạn chung thủy trong khổ cũng như trong 
vui phải được xem là người bạn chân thật: nói cho bạn biết điều bí mật 
của mình; giữ gìn kín điều bí mật của bạn; không bỏ bạn khi bạn gặp 
khó khăn; dám hy sinh thân mạng vì bạn. Thứ ba, người bạn khuyên 
điều lợi ích phải được xem là bạn chân thật. Này gia chủ tử, có bốn 
trường hợp, người bạn khuyên điều lợi ích phải được xem là bạn: ngăn 
chận bạn không cho làm điều ác; khuyến khích bạn làm điều thiện; 
cho bạn nghe điều bạn chưa nghe; cho bạn biết con đường lên cõi chư 
Thiên. Thứ tư, người bạn có lòng thương tưởng phải được xem là bạn 
chân thật. Này gia chủ tử, có bốn trường hợp, người bạn thương tưởng 
phải được xem là người bạn chân thật: không hoan hỷ khi bạn gặp 
hoạn nạn; hoan hỷ khi bạn gặp may mắn; ngăn chận những ai nói xấu 
bạn; khuyến khích những ai tán thán bạn.” 

Cơ hội được tái sanh làm con người rất ư là hãn hữu, chính vì thế 
mà Đức Phật dạy: “Được sinh ra làm người là điều vô cùng quý báu, 
một cơ hội lớn lao không nên để uổng phí. Giả tỷ có một người ném 
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vào đại dương một mảnh ván, trên mảnh ván có một lỗ hỏng, mảnh 
ván trôi dạt do nhiều luồng gió và nhiều dòng nước xô đẩy trên đại 
dương. Trong đại dương có một con rùa chột mắt, một trăm năm mới 
ngoi lên mặt biển một lần để thở. Dù cho mất cả một đại kiếp, con rùa 
cũng khó mà trồi lên mặt nước và chui vào lỗ hỏng của mảnh ván ấy. 
Cũng thế, nếu một khi người ta đã bị đọa xuống ba cảnh giới đầy 
thống khổ hay hạ tam đồ, thì việc được tái sanh làm người cũng thật là 
hiếm hoi.” Cõi người sướng khổ lẫn lộn, nên dễ tiến tu để đạt thành 
quả vị Phật; trong khi các cõi khác như cõi trời thì quá sướng nên 
không màng tu tập, cõi súc sanh, ngạ quỷ và địa ngục thì khổ sở ngu 
tối, nhơ nhớp, ăn uống lẫn nhau nên cũng không tu được. Trong các 
trân bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng mình còn là còn tất cả. Chỉ 
mong sao cho thân mạng nầy được sống còn, thì lo chi không có ngày 
gầy dựng nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn vật ở trên đời nếu đã có mang 
cái tướng hữu vi, tất phải có ngày bị hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ 
có sanh là có tử; tuy nói trăm năm, nhưng mau như ánh chớp, thoáng 
qua tựa sương, như hoa hiện trong gương, như trăng lồng đáy nước, hơi 
thở mong manh, chứ nào có bền lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ 
rằng khi sanh ra đã không mang theo một đồng, nên khi chết rồi cũng 
không cầm theo một chữ, suốt đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, 
rốt cuộc vô ích cho bản thân mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi 
chết di, của cải ấy liền trở qua tay người khác một cách phủ phàng. 
Lúc ấy không có một chút phước lành nào để cho thần thức nương cậy 
về kiếp sau, cho nên phải đọa vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: 
“Thiên niên thiết mộc khai hoa dị, nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” 
Nghĩa là cây sắt ngàn năm mà nay nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, 
chớ thân người một khi đã mất đi thì muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. 
Vì thế, Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ những gì Phật dạy: “Thân 
người khó được, Phật pháp khó gặp. Được thân người, gặp Phật pháp, 
mà ta nở để cho thời gian luống qua vô ích, quả là uống cho một kiếp 
người.” 


Human Beings 


According to the Buddha, human beings have not created by a 
creator god, nor have they been the result of a long process of 
evolution, as suggested by Darwinian and Neo-Darwinian evolutlonary 
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theory. According to the Buddhaˆs teachings, there have always been 
people, though not necessarlly on this planet. The appearance of 
physical human bodlies In any particular location begins with the mental 
generation of “human karma.” Mind, not physical body, 1s prImary In 
that process. Human beings are not Iindependent of the other forms of 
senfient life in the universe and can be reborn 1n others of the S1x Paths 
of Rebirth. Likewlise, other sentient beings can be reborn as human 
beings. What is ultimately real about all living beings 1s their Buddha- 
Nature and that cannot be created or destroyed. At the very beginning, 
before heaven and earth came Info being, there were not any people. 
There was no earth, no living beings, nor anything called a world. 
Basically, none of those things existed at all. And then, at the outset of 
the kalpa, when things were coming Into being, people gradually came 
to exist. Ultimately, where do they come from? Some say that people 
evolved from monkeys. But what do the monkeys evolve from? lf 
people evolved from monkeys, then why are there no people evolving 
from monkeys right now? 'This 1s really strange. People who propagate 
this kind of theory basically do not have any understanding. They are 
Just trying to set up some special theory. Why could It not be the case 
that people evolved from other living beings? 

In terms of matter, the Buddhist view of the origin of the universe 
1S energy. In terms of the sentient beings, the force that produces them 
1s that of the actions they have accumulated, which cause them to be 
reborn In that way. If a human being keeps the five basic precepts, he 
or she will continue to be reborn in the human path. People are neither 
completely good nor completely bad, but human beings are harmonious 
by nature and can get along with other people. If they were completely 
good, they would ascend to the heavens. If they were completely bad, 
they would become either animals, or hungry ghosts, or even fall Into 
the hells. Human beings have both merits and offenses. Either theIr 
merit exceeds their offenses, or their offenses exceed their merit. 
When a person”s merit 1s preafter than his offenses, he wIll be born In a 
rich and respectable family; but with litle merit and many offenses he 
will be born Iinto a poor and miserable family. Generally speaking, 
Buddhism believes that birth as a human being 1s one of the most Ideal 
forms of existence because 1t 1s conducive fo cultivation. So compared 
to human beings, gods would in fact be considered Inferior, even 
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though gods may have some abilities that human beings do not have, 
such as some supernatural powers. In fact, the realm of gods 1s still a 
part of this world where human beings also live, but that form of 
exIstence 1s less effective for cultivation of the Buddha-dharma. 

Human beings are living beings In this realm have sharp or 
developed minds, capable of weighty moral and immoral action than 
any other living beings. The human realm 1s a mixture of both pain and 
pleasure, sufering and hapiness. Bodhisattvas always choose this realm 
as their last existence because 1t offers opportunity for attainng 
Buddhahood. The human realm 1s one of the six destines (gati) within 
cyclic exIstence (samsara) into which beings may be born. The sentient 
thinking being in the desire realm, whose past deeds affect his present 
condition. Man occuples a very Important place 1n the Buddhist cosmos 
because he has the power of decision. Human life 1s a mixture of the 
happy with a good dash of the bitter. 

The sentient thinking being ¡in the desire realm, whose past deeds 
affect his present condition. Man occuples a very 1important place In the 
Buddhist cosmos because he has the power of decision. Human life 1s a 
mixture of the happy with a good dash of the bitter. According to the 
Buddha, a man can decide to devote himse]f to selfish, unskilful ends, a 
mere existence, or fo gøive purpose to his life by the practice of skilful 
deeds which will make others and himself happy. Still, in many cases, 
man can make the vital decision to shape his life In this way or that; a 
man can think about the Way, and 1t was to man that the Buddha gave 
most Of his Important teachings, for men could understand, practice and 
realize the Way. It is man who can experlence, If he wishes, 
Enlightenment and become as the Buddha and the Arahants, this 1s the 
greatest blessing, for not only the secure tranquillity of one person”s 
salvatlon 1s gaIned but out of compassion the Way 1s shown In many 
others. The opportunity to be reborn as a human being 1s so rare; thus 
the Buddha taught: “Supposing a man threw Into the ocean a pIece of 
wood with a hole In 1t and It was then blown about by the varlous winds 
and currents over the waters. In the ocean lived a one-eyed turtle 
which had to surface once 1n a hundred years to breathe. Even In one 
Great Aeon It would be most unlikely in surfacing, to put 1ts head Into 
the hole In that piece of wood. Such 1s the rarity of gaining birth among 
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human beings 1f once one has sunk 1nto the three woeful levels or three 
lower realms.” 

According to the Tibetan Mahayan Buddhism, there are four states 
of a human being”s life: the birth state 1s said to be momernfary, Just at 
the point of conception; the next moment 1s the beginning of the prior 
time sfate, ranging from when the coarse body starfs to form until 
death; then during the death state, even thouph it 1s taking place within 
the old body, the relationship of support and supporfer of consciIousness 
abiding In the body has been severed; At the point of death, the 
relatlonshIp of consciousness supported by a physical base takes place 
only on the subtlest level. At this point, individual conscIousness 1s 
conjoined with the subtlest inner energy or “air”. For one who 1s øoIng 
to pass through the intemediate sfates, as soon as the death sfate stops, 
the Iintermediate state begins. In the Iintermediate states, although one 
does not have a gross physical body, one does have a form achieved 
through the Inetraction of inner aIr and consciousness. Ïf 1s ørosser than 
the most subtle body, but more subtle than the usual physical one we 
see. It wIll have the shape of the being which one will be reborn. 

Most of us are agreed to the fact that among all living beings, 
human beings are unique beings who can understand what we are and 
what we should be. Compared to other beings, man 1s most complete 
and superior not only in the mentality and thinking, but also In the 
ability of organization of social life. Human beings”" life cannot be 
substituted nor repeated nor determined by someone else. Once we are 
born 1n this world, we have to live our own life, a meaningful and 
worth living life. Thus the anclent said: “Man 1s the most sacred and 
superior animal.” And the Buddha taught in the Ủpasaka Sutra: “In all 
beings, man Is endowed with all necessary faculties, Intelligence. 
Besides man”s conditions are not too miserable as those beings In hell, 
not too mụuch pleasure as those beings In heaven. And above all, man”s 
mind 1s not so Ignorant as that of the animals.” So man has the ability to 
build and improve his own life to the degree of perfection. Buddhism 
Views man as a tiny being not only in strength but also in life span. Man 
1S no more than Just another creature but with intelligence that inhabit 
universe. Man 1s regarded as a cultured living being because he can 
harmonize with other creatures without destroying them. Religion was 
founded by men only for this purpose. Every creature that lives share 
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the same life force which energizes man. Man and other creatures are 
part of the same cosmic energy which takes varlous forms during 
endless rebirths, passing from human to animail, to divine form and 
back again, motivated by the powerful craving for existence which 
takes them from bĩrth to death and rebirth again in a never-ending 
cycle. In Buddhist cosmology, man 1s simply the inhabitant of one of 
the existing planes that other sentient beings can go after death. Human 
world 1s a good, well-balanced mixture of pleasure and pain. Man 1s In 
a favorable position to create or not to create fresh karma, and thus Is 
able to shape his own destiny. Man 1s In effect his own Creator and 
Savior. Many others believe that religion has come down from heaven 
but Buddhists know that Buddhism sftarted on the earth and reached 
heaven, or Buddha. The difficulty of being born as a man 1s Just the 
same as the situatlon of a sea turtle which has only one eye, and that 
underneath, entered a hollow In a floating log; the log, tossed by the 
waves, happen to roll over, whereupon the turtle momentarily saw the 
sun and moon. Ït 1s as easy for a blind turtle to find a floating log as 1t 1S 
for a man to be reborn as a man, or to meet with a Buddha and his 
teaching (The rareness of meeting a Buddha 1s compared with the 
difficulty of a blind sea-turtle finding a log to float on, or a one-eyed 
tortoIse finding a log with a spy-hole throueh 1t). 

Buddhism considers human body as a defiled skin bag. Sincere 
Buddhists should not care too mụuch for this body, should not treat their 
skin-bag of a body as a treasure. Only people who are free of this Idea 
can apply effort In cultivating the Way. lf we treat our body as a 
precIous thing, then we will become 1fs slave and serve 1ts whims all 
day long. Therefore, sincere Buddhists should treat the body as a 
“stinking bag of skin” and do not prize 1t highly. Valuing the body too 
high 1s an obstacle to cultivation. We should merely “borrow the false 
to cultivate what Is true,` and see It as Just an expedient means. 
According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 26, the 
heavenly spirits, desiring to destroy the Buddha”s resolve, offered Jade 
women to him. The Buddha said: “Skin-bags full of filth.” What are 
you doing here? Go away, [ am not Interested.” Then, the heavenly 
spirits asked most respectfully about the meaning of the Way. The 
Buddha explained 1t for them and they Immediately obtained the 
Íruitlon of Srotaapanna.” However, also according to Buddhism, 
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Manusya 1s considered to be ideal destiny for the attainment of 
Buddhahood, because humans are not plagued by the constant 
sufferings of beings of the lower three destinies (hell beings, hungry 
ghosts and animals), and they also do not have happy lives of gods to 
be lax in cultivation. In the contrary, they experlence enough suffering 
to become aware of the real nature of things (Impermanence, sffering, 
and non-self). Thus, the Buddha taught, “a man can decide to devote 
himself to selfish, unskilful ends, a mere existence, or fO ø1ve pDurpose 
to his life by the practice of skilful deeds which wIll make others and 
himself happy.” Still, in many cases, man can make the vital decision 
to shape his life in this way or that; a man can think about the Way, and 
1t Was to man that the Buddha gave most of his Important teachings, for 
men could understand, practice and realize the Way. It 1s man who can 
experience, If he wishes, Enlightenment and become as the Buddha 
and the Arahants, this 1s the greatest blessing, for not only the secure 
tranquillity of one person”s salvation 1s gained but out of compassion 
the Way 1s shown In many others. The opportunity to be reborn as a 
human being 1s so rare; thus the Buddha taupht: “Supposing a man 
threw Into the ocean a piece of wood with a hole In 1t and It was then 
blown about by the varilous winds and currents over the waters. In the 
ocean lived a one-eyed turtle which had to surface once in a hundred 
years to breathe. Even in one Great Aeon it would be most unlikely In 
surfacing, to put 1ts head into the hole In that piece of wood. Such 1s the 
rarlfy Of gaining birth among human beings If once one has sunk Into 
the three woeful levels or three lower realms. Also according to 
Buddhism, man 1s different from animals because only man alone has 
developed h¡s In(elligence and understanding to reflect his reasoning. 
Man means a sentient being or one who has the ability or the mind to 
think. The real and sincere purpose of religion 1s to help man to think 
correctly In order to raise him above the level of the animail, to help 
him reach his ultimate goal of supreme happiness.” 

Material components which man 1s made are the Four tanmatra or 
the four great elements of which all things are made (produce and 
maintain life). These four elements are interrelated and Inseparable. 
However, one element may preponderate over another. They 
consfantly change, not remaining the same even for fwo consecutfive 
moments. According to Buddhism, matter endures only for 17 thought- 
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moments, while scientists tell us that matter endures only for 10/27” of 
a second. No matter what we say, a human body 1s temporary; It 1s 
created artificially through the accumulation of the four elements. 
Once death arives, the body deteriorates to return to the soil, wafer- 
based substances will gradually dry up and return to the great water, 
the element of fire 1s lost and the body becomes cold, and the great 
wind no longer works within the body. At that time, the spirit must 
follow the karma each person has created while living to change lives 
and be reincarnated Into the six realms, altering Image, exchange body, 
etc in the cylce of births and deaths. First, the Prithin or Pathavi: Earth 
or Solid mat(er means the element of extension, the substratum of 
matter. Without 1t obJects have no form, nor can they occupy space. 
The qualiies of hardness and softness are tfwo conditions of this 
element. After death, these parts wIll decay and deteriorate to become 
soil. For this reason, they belong to the Great Soil. Earth 1s considered 
as one of the four poisonous snakes In a basket which Imply the four 
elements In a body (of which a man 1s formed). According to Most 
Venerable Piyadassi in “he Buddha's Anclent Path,” solidity 1s the 
element of expansion. It Is due to this element of expansion that 
obJects occupy space. When we see an obJect we only see something 
extended In space and we gIve a name to 1t. The element of expansion 
1S present not only in solids, but in liquids, too; for when we see the sea 
stretched before us even then we see the element of expansion or 
Pathavi. The hardeness of rock and the softness of paste, the quality of 
heaviness and lightness In things are also qualites of the element of 
expansion, or are particular states of It. Second, the Apas or Apo: 
Water, fluidity, or liquid. Unlike the earth element If 1s IntangIble. It 1s 
the element which enables the scattered atoms of matter to cohere 
together. After death, these water-based substances will dry up. In 
other words, they have returned to water. Fluidity 1s considered as one 
of the four poIsonous snakes 1n a basket which Iimply the four elements 
in a body (of which a man 1s formed). According to Most Venerable 
Piyadassi in “he Buddha's Anclent Path,” fluidity 1s the element of 
expansion. It 1s the element that heaps particles of matter together 
without allowing them to scatter. The cohesive force 1n liquIds 1s very 
strong, for unlike solids, they coalesce (stick together) even after theIr 
separation. Once a solid 1s broken up or separated the particles do nor 
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recoalesce. In order to Join them 1t becomes necessary to convert the 
solid Iinto a liquid by raising the temperature, as in the welding of 
metals. When we see an obJect we only see an expansion with limits, 
this expansion or shape 1s possible because of the cohesive force. 
Third, the TJas or Tejo: Flre or heat. Fire element includes both heat 
and cold, and fire element possesses the power of maturing bodies, 
they are vitalizing energy. Preservation and decay are due to this 
element. After death, the element of fire 1s lost and the body gradually 
becomes cold. Heat 1s considered as one of the four poisonous snakes 
1n a basket which Imply the four elements in a body (of which a man 1s 
formed). According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's 
Anclent Path,” temperature 1s the element of heat. It is the element 
which matures, Intensifies or Imparts heat to the other three prImarIes. 
The vitality of all beings and plants 1s preserved by this element. From 
every expansion and shape we get a sensation of heat. This 1s relative; 
for when we say that an obJect 1s cold, we only mean that the heat of 
that particular obJect 1s less than our body heat, in other words, the 
temperature of the obJect 1s lower than the temperature of our body. 
Thus, 1t 1s clear that the so-called “ceoldness”, too, 1s an element of heat 
Or temperature, of course 1n a lower degree. Fourth, the Vayu or Vayo: 
Arr, wind, motion, or energy of motion. Air element 1s the element of 
motlon 1n the body. After death, breathing ceases, body functions 
become catatonic or completely rigid because the great wind no longer 
works within the body. Air 1s considered as one of the four poisonous 
snakes In a basket which Iimply the four elements In a body (of which a 
man Is formed). According to Most Venerable Piyadassi in “The 
Buddhaˆs Ancient Path,” wind or air Is the element of motion. Ít 1s 
diplacemert, This, too, 1s relative. To know whether a thing 1s moving 
or not we need a point which we regard as being fixed, by which to 
measure that motion, but there 1s no absolutely motionless obJect In the 
universe. So, the so-called stability, too, 1s an element of motion. 
Motion depends on heat. In the complete absence of heat atoms cease 
to vibrate. Complete absence of heat 1s only theoretical, we can not 
feel it, because then we would not exist, as we, foo, are made of atoms. 
According to the Sastra on the PraJna Sutra, there are four hundred and 
four ailments of the body: One hundred one fevers caused by the Earth 
element. One hundred one fevers caused by the Fire element. One 
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hundred one chills caused by the water element. One hundred one 
ch¡lls caused by the Wind element. 

Besides material components, sentient beings also have spiritual 
elements. Externalists believe that there exists a so called Soul. 
Buddhists belleve that all living beings bring with them therr 
conscIousness 1n the six paths, in wich karmas play a very Important 
role. Karma 1Is one of the fundamental doctrines of Buddhism. 
Everything that we encounter 1n this life, good or bad, sweet or bifter, 
IS a result of what we did In the past or from what we have done 
recently in this life. Good karma produces happiness; bad karma 
produces pain and suffering. So, what 1s karma? Karma 1s a SanskrIt 
word, literally means a deed or an action and a reaction, the continuing 
process of cause and effect. Moral or any good or bad action (however, 
the word “karma' 1s usually used In the sense of evil bent or mind 
resulting from past wrongful actions) taken while living which causes 
corresponding future retribution, either good or evil transmigration 
(action and reaction, the continuing process of cause and effect). Our 
present life 1s formed and created through our actions and thoughts In 
our previous lives. Qur present life and circumstances are the product 
of our past thoughts and actions, and in the same way our deeds In this 
lie will fashion our future mode of existence. A karma can by created 
by body, speech, or mind. There are good karma, evil karma, and 
indifferent karma. All kinds of karma are accumulated by the 
Alayaviinana and Manas. Karma can be cultivated through religIous 
practice (good), and uncultivated. For sentient being has lived through 
Iinumerable reincarnations, each has boundless karma. Whatever kind 
of karma 1s, a result would be followed accordingly, sooner or later. No 
one can escape the result of his own karma. 

Living beings In this realm have sharp or developed minds, capable 
of weighty moral and Immoral action than any other living beings. The 
human realm 1s a mixture of both pain and pleasure, sufering and 
hapiness. Bodhisattvas always choose this realm as their last existence 
because It offers opportumty for attainng Buddhahood. The human 
realm 1s one of the six destinies (gati) within cyclic existence (samsara) 
into which beings may be born. The sentient thinking being in the 
desire realm, whose past deeds affect his present condition. Man 
OCCupIes a very Important place in the Buddhist cosmos because he has 
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the power of decision. Human life 1s a mixture of the happy with a 
good dash of the bitter. Today there 1s ceaseless work going on In all 
directions to improve the world. Scientists are pursuing their methods 
and experiments with undiminished vigor and determination. Modern 
discoveries and methods of communication and confact have produced 
starfling results. All these Improvements, though they have theIr 
advanftages and rewards, are entirely material and external. Within this 
conflux of mind and body of man, however, there are unexplored 
marvels to occpy men of sclence for many years. Really, the world, 
which the sclenfists are trying to improve, 1s, according to the Ideas of 
Buddhism, subJect to so much change at all points on 1ts circumference 
and radII, that it is not capable of being made sorrowfree. Our lIfe 1s sO 
dark with aging, so smothered with death, so bound with change, and 
these qualities are so Inherent In 1t, even as øreenness Is fO ørass, and 
bitterness to quinine, that not all the magic and power of sclence can 
ever transform 1t. The Immortal splendor of an eternal sunlight awaIts 
only those who can use the light of understanding and the culture of 
conduct to 1lluminate and guard their path through life*s tunnel of 
darkness and dismay. The people of the world today mark the changing 
nature of life. Althouph they see 1t, they do not keep It in mind and act 
with dispassionate discernment. Though change agaIn and agaIn speaks 
to them and makes them unhappy, they pursue their mad career of 
whirling round the wheel of existence and are twisted and torn 
between the spokes of agony. According to Buddhist tenets, the life 
cycle of a sentilent being begins when the consciousness enters the 
womb, and traditionally this has been considered the moment of 
conception, another life cycle begins. The Eastern ancient said: “Man 
1s the most sacred and superior being,” however, to Buddhism, any 
living being”s life 1s preclous and of the same value. That 1s to say no 
being's life Is more precious than the other's. According to the 
Upasaka Sutra, Buddhism agrees that In all living beings, man 1s 
endowed with all necessary faculties, Intelligence. Buddhism also 
agrees that conditions of human beIngs are not too miserable as those 
beiIngs In the hell or the hungry ghosts. To Buddhism, human life 1s 
difficult to obtain. If we are born as human beings with many qualities, 
difficult to attain. We should try to make our lives meaningful ones. 
Besides, human beings have Intelligence. This precious quality enables 
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us fO Invesfigate the true meaning of life and to practice the path to 
enlightenment. Devout Buddhists should always remember that what 
rebirth we will take depends on our present actions and habits. Thus, 
our purpose 1n this very life 1s to attain liberation or enlightenmeirt, 
either becoming liberated from cyclic existence (Arhats), or becoming 
fully enliphtened Buddhas. Most of all, we should be able to take 
advanftage of our precIous human lives to live to the fullest, moment by 
momeint. To achieve this, we must be mindful of each momeit, not 
being In the here-and-now when we act. According to Buddhist poInt of 
view, we have preclous human lives, endowed with many qualities to 
aftain. Because of this, we can make our lives highly meaningful. We 
often take our lives for granted and dwell on the things that aren't 
going the way we would like them to. Thinking this way 15 unrealistic 
and makes us depressed. However, 1Ÿ we think about the qualitiles we 
do have and everything that 1s going well, we”ll have a different and 
more Joyful perspective on life. One of our greatest endowmenfs 1S Our 
human ¡nntelligence. This precious quality enables us to investigate the 
meanng of líe and to practice to advance on the path to 
enlightenmert. If all of our senses, eyes, ears, mental... are Infact, we 
are able to hear the Dharma, read books on it, and think about Ifs 
meaning. Were so lucky to be born In an historical era when the 
Buddha has appeared and taught the Dharma. These teachings have 
been transmitted In a pure from teacher to student In lineages steming 
back to the Buddha. We have the opportunity to have qualified spiritual 
masters who can teach us, and there are communities of ordained 
people and Dharma friends who share our interest and encourage us on 
the path. Those of us who are fortunate to live in countries that cherish 
religIous freedom arent restricted from learning and practicing the 
path. In addition, most of us don't live in desperate poverty and thus 
have enoupgh food, clothing and shelter to engage In spiritual practice 
without worrying about basic material needs. Qur minds arenˆt heavily 
obscured with wrong views and we are Interested in self-developmernt. 
We have the potential to do great things with our present opportunIty. 
But to appreclate this, we must develop a long-term vision for our 
cultivation because our present lives are only a short one. Devout 
Buddhists should always remember that our mindstreams don”t cease 
when our physical bodies die. Our minds are formless entities, but 
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when they leave our present bodies at the time of death, they will be 
reborn In other bodies. What rebirth we”ll take depends on our present 
actions. Therefore, one purpose of our lives can be to prepare for death 
and future lives. In that way, we can die peacefully, knowing our minds 
will be propelled towards good rebirths. The other way that we can 
utillze our lives Is to attain liberation or enliphtenment. We can 
become arhats, beings liberated from cycÏic exIstence, or we can øo on 
to become fully enliphtened Buddhas, able to benefit others most 
effectively. Attaining liberation, our minds will be completely cleansed 
of all disturbing attitudes. Thus we'”ll never become angry, Jealous or 
proud again. We no longer feel guilty, anxIlous or depressed, and all 
our bad habits will be gone. In addition, IÝ we aspire to attain 
enlightenment for the benefit of everyone, we”ll have spontaneous 
affection for all beings, and wIll know the most appropriate ways to 
help them. Also another way to take advanfage of our precIous human 
lives Is to live life to the fullest, moment by momert. There are several 
ways to do this. One 1s to be mindful of each momeit, being in the 
here-and-now as we act. When we eat, we can concentrate on eating, 
noting the taste and texture of the food. When we walk, we concentrate 
on the movements Involved in walking, without letting our minds 
wandđer to any other thoughts. When we go upstairs, we can think, 
“may I lead all beings to fortunate rebirths, liberation, and 
enlightenment.” While washing dishes or clothes, we think, “I may help 
all beings cleanse their minds of disturbing attitudes and obscurations.” 
When we hand something to another person, we think, “May I be able 
to satisfy the needs of all beings.” We can creatively transform each 
action by generating the wish to bring happiness to others. 

According to Buddhism, there are many groups of good and evil 
people: Good people who are at the highest level (virtuous, kind, 
wholesome); the people at this level, from the time of their birth until 
the time they are mature, and old age and death, do not need anyone to 
teach them, yet they always know Instinctively to practice goodness; 
these people are Saintly Beings. Good people who are at the 
Intermediate level; the people 1n this level, first need to be taught to 
live wholesomely before they know how to live a life of goodness and 
virtues; these people are Good Beings. People who are at the lowest 
level. The people In this level, despite having being taught carefully, 
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yet refuse to pracftice goodness, unable to love an ethical life. These 
people are Wicked and Ignorant Beings. Those who have high 
education, but they are never willing to practice and cultivate the 
knowledge they gained. If those who have a broad education and vast 
knowledge, and who are well-read, but ther minds lack faith In 
religion, naturally, this wIll often give rise to conceit, looking down on 
others as not being their equal in knowledge and understanding. 
Gradually, this becomes the offense of “arrogance,” which leads them 
to reJect any other thoughts and philosophies that oppose what they 
believe. This then gives rise to the mind of “Hiphest Egotism,” 
meaning they are talented, not cultivating for change but claim to 
others they cultivate for change, not attaining enlightenmernt, but claim 
to have attained, etc. Furthermore, IÝ you are Interested only In 
examining the Buddhist teachings with the Intention of knowing 1t for 
fun, or use that knowledge and understanding to cause harm to others, 
causing people who have not well-learned to feel confused, unable to 
answer questions you raise to them 1n order for you to laugh and 
ridicule with arrogance, assuming you are a man of great knowledge, 
then please do not do this. If those who have vast knowledge, and 
confinue to study and examine the philosophical teachings of Buddhism 
with the Intention of learning to strive for the hiphest peak and to 
gather their mind to cultivate the Buddha Dharma, and vow one day to 
escape the sea of suffering and the river oŸ Ignorance to crOSS OV€T fO 
the shore of enlightenmernt, then that would be excellent because In the 
future, we wIll have another “Future Buddha.” Ordinary people who 
always examine themselves and realize they are Just unenlightened 
mortal filled with greed, hated and ignorance, as well as an 
accumulation of Infinite other transgressions In the past, present and 
future. From realizing this, they develop a sense of shame and then 
vow to change their way, be remorseful, repent, and give theIr best to 
cultivate with vigor such as chanting sutra, reciting the Buddhaˆs name, 
or sitting meditation, seeking to quickly end karmic obstructions and to 
aftain enliphtenment In a very near future. There are varlous kinds of 
human-nature; however, according to Buddhism, there are four basic 
kinds of human-nature. First, those who suffer themselves due to 
blindly practicing of wrong teachings and austerities. Second, those, by 
therr cruelty, by stealing, by kiling, or by other unwholesome acts, 
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cause others fo suffer. Third, those who cause other people suffer along 
with themselves. Fourth, those who do not suffer themselves and cause 
other to suffer. On the contrary, they save others from suffering. These 
people abide by the Buddha teachings and practice dharma, they do not 
gIve Way fo greed, anger, Iignorance, killing or stealing. On the 
contrary, they lead peaceful life with wisdom. According to the SangitI 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are four types of 
persons: A certain man who torments himself or is given fo self- 
tormenting. A certain man who torments others or Is ø1ven to torment 
others. A certain man who torments himself, 1s given to self- 
tormenfting; torments others, 1s øiven to torment others. À certain man 
who torments neither himself nor others. Thereby he dwells in this life 
without craving, released, cool, enJoying bliss, becomes as Brahma. 
There are four more types of persons: Here a man”s life benefits 
himself, but not others (who works for his own good, but not for the 
good of others). It is he who strives for the abolition of greed, hatred 
and delusion 1n himself, but does not encourage others to abolish greed, 
hatred and delusion, nor does he do anything for the welfare of others. 
Here a man'”s life benefits others, but not himself (who works for the 
good of others, but not for his own good). It is he who encourages 
others to abolish human weaknesses and do some servIces to them, but 
does not strive for the abolition of his own. Here a man”s life benefits 
neither himself nor others (who works neither for his own good nor for 
the good of others). It is he who neither sfrives for the abolition of his 
own weaknesses, nor does he encourage others to abolish others 
weaknesses, nor does he do any service to others. Here a mans life 
benefits both himself and others (who works for his own good as well 
as for the good of others). It is he who strives for the abolition of evil 
houghts from mind and at the same time help others to be good. There 
are four other more types of persons: Here a man who lives in darkness 
and bounds for drakness. Here a man who lives in darkness, but bounds 
for the light. Here a man who lives In the light, but bounds for drakness. 
Here a man who lives in the light and bounds for the light. There are 
still four more types of people: Those who are not asked by anyone of 
ther wholesome deeds, and yet they speak of them voluntarily, let 
alone 1f someone did ask. This represents those who are constantly 
bragging and boasting himself or herself. Only a petty person would do 
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such a thing because true greafness will be praised without having 
necessary to announce 1t to the world. 'Those who when asked of 
others' wholesome deeds, will speak Incompletely, sometimes 
incoherently much like a child who had Just learned to speak, let alone 
1If they were not asked! This condition represents people who hide 
other people”s wholesome deeds, so they would look good In the 
process. Ïf 1s an act of a petty person. Those who are not asked of 
others' unwholesome deeds but speak of them anyway, let alone If 
they were asked. These are people who Kill without weapons. This 1s tO 
expose other people”s mistakes and transgressions, or to ridicule others 
to make one”s self look good. Such an act 1s a sign of wickedness and 
evil. Those who keep their unwholesome deeds hidden, lying about 1t 
when anyone asks about them, let alone 1ƒ these deeds were not asked, 
then certainly their wickedness would never be revealed. This 
condition represents people who are pretenders, those who tricked 
others Iinto believing they are saints. They are people of no shame 1n 
self or before others. According to the Sigalaka Sutra, the Buddha 
reminds about four types of people who can be seen as foes in 
disguise: “First, the man who takes everything. The man who takes 
everything, can be seen to be a false friend for four reasons: he takes 
everything; he wants a lot for very little; what he must do, he does out 
of fear; he seeks his own ends. Second, the great talker. The great 
talker can be seen to be a false friend for four reasons: he talks of 
favours 1n the past; he talks of favours In the future; he mouths empty 
phrases of goodwIll; but when something needs to be done in the 
present, he pleads inability owing to some disaster. Third, the flatterer. 
The flatterer can be seen to be a false friend for four reasons: he 
assents to bad actions; he dissents from good actions; he praises you fo 
your face; he disparages you behind your back. Fourth, the fellow- 
spendthrift. The fellow-spendthrift can be seen to be a false friend for 
four reasons: he 1s a companion when you indulge In strong drink; he 1s 
a companion when you haunt the streets at unfitting times; he 1s a 
companion when you frequent falrs; he Is a companion when you 
indulse in gambling.” Also according to the Sigalaka Sutra, the Buddha 
reminds about four types of people who can be seen to be loyal friends: 
“First, the friend who 1s a helper. The helpful friend can be seen to be a 
loyal friend In four ways: he looks after you when you are InaftentIive; 
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he looks after your possessions when you are Inattentive; he 1s a refuge 
when you are afraid; when some business 1s to be done he lets you 
have twice what you ask for. Second, the friend who 1s the same In 
happy and unhappy times. The friend who 1s the same In happy and 
unhappy times can be seen to be a loyal friend In four ways: he tells 
you his secrets; he guards your secrets; he does not let you down In 
misfortune; he would even sacrifice his life for you. Third the friend 
who pints out what 1s good for you. The friend who poinfts out what 1s 
good for you can be seen to be a loyal friend In four ways: he keeps 
you from wrongdoing; he supports you in doing good; he Informs you of 
what you did not know; he points out the path to Heaven. Fourth, the 
friend who 1s sympathetic. The sympathetic friend can be seen to be a 
loyal friend In four ways: he does not reJolce at your misfortune; he 
rejOlces at your øood fortune; he stops others who speaks against you; 
he commends others who speak 1n praIse of you.” 

The opportunity to be reborn as a human being 1s so rare; thus the 
Buddha taught: “Supposing a man threw 1nto the ocean a pIece of wood 
with a hole In 1t and it was then blown about by the various winds and 
currents over the waters. In the ocean lived a one-eyed turtle which 
had to surface once In a hundred years to breathe. Even In one Great 
Aeon It would be most unlikely In surfacing, to put 1fs head Into the 
hole In that piece of wood. Such 1s the rarlty of gaining birth among 
human beings 1f once one has sunk Into the three woeful levels or three 
lower realms.” Human beings have both pleasure and suffering, thus 
1s easy for them to advance 1n cultivation and to attain Buddhahood; 
whereas the beings In the Deva realm enJoy all kinds of Joy and spend 
no time for cultivation; beings In the realms of animals, hungry ghosts 
and hells are stupid, living In filth and killing one another for food. 
They are so miserable with all kinds of sufferings that no way they can 
cultivate. Of all precious Jewels, life 1s the greatest; 1Ý there 1s lIÍe, If Is 
the priceless Jewel. Thus, If you are able to maintain your livelihood, 
someday you will be able to rebuild your life. However, everything In 
life, 1f it has form characteristics, then, inevitably, one day 1t wIll be 
destroyed. À human life 1s the same way, 1f there 1s life, there must be 
death. Even though we say a hundred years, It passes by In a flash, like 
lightening streaking across the sky, like a flower”s blossom, like the 
1mage of the moon at the bottom of a lake, like a short breath, what 1s 
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really eternal? Sincere Buddhists should always remember when a 
person 1s born, not a single dime 1s brought along; therefore, when 
death arrives, not a word will be taken either. A lifetime of work, 
putting the body through pain and torture in order to accumulate wealth 
and possessions, in the end everything 1s worthless and futile in the 
midst of birth, old age, sickness, and death. After death, all possesslons 
are given to others In a most senseless and pitful manner. At such 
time, there are not even a few good merits for the soul to rely and lean 
on for the next life. Therefore, such an individual will be condemned 
Iinto the three evil paths Iimmediately. Anclent sages taught: “A steel 
tree of a thousand years once again blossom, such a thing 1s still not 
bewildering; but once a human body has been lost, ten thousand 
reincarnatons may not return.” Sincere Buddhists should always 
remember what the Buddha taught: “It 1s difficult to be reborn as a 
human being, it 1s difficult to encounter (meet or learn) the Buddha- 
dharma; now we have been reborn as a human being and encountered 
the Buddha-dharma, If we let the time passes by In vain we waste our 
scarce lifespan.” 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Ngũ Uẩn Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm 


Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Nhì, Đức Phật đã nhắc ngài A 
Nan về Ngũ Ấm như sau: “Ông A Nan! Ông còn chưa biết hết thầy các 
tướng huyễn hóa nơi phù trần đều do nơi vọng niệm phân biệt mà sinh 
ra, lại cũng do nơi đó mà mất. Huyễn vọng là cái tướng bên ngoài. 
Tính sâu xa vẫn là diệu giác minh. Như vậy cho đến ngũ ấm, lục nhập, 
từ thập nhị xứ đến thập bát giới, khi nhân duyên hòa hợp, hư vọng như 
có sinh. Khi nhân duyên chia rẽ, hư vọng gọi là diệt. Không biết rằng 
dù sinh diệt, đi lại, đều trong vòng Như Lai tạng trùm khắp mười 
phương, không lay động, không thêm bớt, sinh diệt. Trong tính chân 
thường ấy, cầu những sự đi, lại, mê, ngộ, sinh, tử, đều không thể được. 
Ông A Nan! Vì sao ngũ ấm là Như Lai tạng diệu chân như tính?” Về 
Sắc Uẩn, đức Phật dạy: Ông A Nan! Có người mắt lành nhìn lên hư 
không, lúc đầu không thấy chi. Sau đó mắt mỏi, thấy các hoa đốm 
nhảy rối rít lăng xăng ở giữa hư không. Sắc ấm cũng vậy. Ông A Nan! 
Các hoa đốm đó chẳng phải từ hư không mà đến, cũng chẳng phải từ 
con mắt mà ra. Thực vậy, ông A Nan, nếu nó từ hư không đến, thì sau 
nó phải trở lại vào hư không. Nhưng nếu có vật đi ra đi vào, thì không 
phải là hư không. Nếu hư không không phải là hư không, lại không thể 
để mặc cho hoa đốm sinh diệt. Cũng như thân thể của ông A Nan 
không dung nạp được thêm một A nan nữa. Còn như hoa đốm từ con 
mắt ra, nếu quả thế, tất nhiên phải trở vào con mắt. Hoa đốm đã từ con 
mắt ra thì chắc chắn phải có tính thấy. Mà nếu có tính thấy, thì khi đi 
ra làm hoa đốm giữa hư không, khi quay trở lại phải thấy được con 
mắt. Còn nếu không có tính thấy, thì khi đi ra đã làm bóng lòa giữa hư 
không, đến khi trở về sẽ làm bóng lòa ở con mắt. Nếu vậy, khi thấy 
hoa đốm lẽ ra con mắt không mỏi. Sao lại chỉ khi thấy hư không rỗng 
suốt mới gọi là mắt lành? Vậy ông nên biết rằng sắc ấm hư vọng, vốn 
chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Về Thọ Uẩn, đức Phật 
dạy: Ông A Nan! Ví như có người tay chân yên ổn, thân thể điều hòa, 
không có cảm giác gì đặc biệt. Bỗng lấy hai bàn tay xoa vào nhau, hư 
vọng cảm thấy rít, trơn, nóng, lạnh. Thụ ấm cũng như vậy. A Nan! 
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Những cảm xúc trên, không phải từ hư không đến, cũng không phải từ 
đôi bàn tay ra. Thật vậy, ông A Nan! Nếu từ hư không đến, thì đã đến 
làm cảm xúc bàn tay, sao không đến làm cắm xúc nơi thân thể. Chả lẽ 
hư không lại biết lựa chỗ mà đến làm cảm xúc? Nếu từ bàn tay mà ra, 
thì đáng lẽ không cần phải đợi đến hai tay hợp lại mới ra, mà lúc nào 
cảm xúc cũng ra. Lại nếu từ bàn tay mà ra, thì khi hợp lại, bàn tay biết 
có cảm xúc, đến khi rời nhau, cái cẩm xúc tất chạy vào. Xương tủy 
trong hai cánh tay phải biết cảm xúc đi vào đến chỗ nào. Lại phải có 
tâm hay biết lúc nào ra, lúc nào vào, rồi lại phải có một vật gọi là cẩm 
xúc đi đi lại lại trong thân thể. Sao lại đợi hai tay hợp lại phát ra tr 
giác mới gọi là cảm xúc? Vậy nên biết: thụ ấm hư vọng, vốn chẳng 
phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Về Tưởng Uẩn, đức Phật dạy: 
Ông A Nan! Ví như có người nghe nói quả mơ chua, nước miếng đã 
chảy trong miệng. Nghĩ đến trèo lên dốc cao, thấy trong lòng bàn chân 
đau mỏi. Tưởng ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Nếu cái tiếng chua đó, 
không tự quả mơ sinh, không phải tự miệng ông vào. Thật vậy ông A 
Nan, nếu chua từ quả mơ sinh ra, thì quả mơ cứ tự nói là chua, sao lại 
phải đợi người ta nói. Nếu do miệng vào, thì miệng phải tự mình nghe 
tiếng, sao lại cần có lỗ tai? Nếu riêng tai nghe, sao nước miếng không 
chảy ra ở tai? Tưởng tượng mình leo dốc, cũng tương tự như thế. Vậy 
nên biết: tưởng ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính 
tự nhiên. Về Hành Uẩn, đức Phật dạy: Ông A Nan! Ví như dòng nước 
chẩy mạnh, các sóng nối nhau, cái trước cái sau chẳng vượt nhau. 
Hành ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Dòng nước như vậy, không phải 
do hư không sinh, không phải do nước mà có. Không phải là tính của 
nước, cũng không phải ra ngoài hư không và nước. Thật vậy, ông A 
Nan, nếu do hư không sinh, thì cả hư không vô tận trong mười phương 
đều thành dòng nước vô tận, mà thế giới bị chìm đắm. Nếu nhân nước 
mà có, thì tính của dòng nước chảy mạnh đó, lẽ ra không phải là tính 
nước; vì có tính riêng của dòng nước, chắc có thể chỉ rõ ràng. Còn nếu 
ra ngoài hư không và nước, thì không có gì ở ngoài hư không, mà ngoài 
nước ra không có dòng nước. Vậy nên biết: hành ấm hư vọng, vốn 
chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Về Thức Uẩn, đức Phật 
dạy: Ông A Nan! Ví như người lấy cái bình tần già, bịt cả hai miệng 
bình, rồi vác đầy một bình hư không, đi xa nghìn dậm, mà tặng nước 
khác. Thức ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Cái hư không đó, không 
phải từ phương kia mà lại, cũng không phải ở phương nầy vào. Thật 
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vậy, ông A Nan, nếu từ phương kia lại thì trong bình đó đã đựng hư 
không mà đi, ở chỗ cũ lẽ ra phải thiếu một phần hư không. Nếu từ 
phương nầy mà vào, thì khi mở lỗ trút bình, phải thấy hư không ra. Vậy 
nên biết: thức ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên. 


The Five Aggregafes in the Surangama Suíra 


According to the Surangama Sutra, book Two, the Buddha 
reminded Ananda about the five skandhas as follows: “Anandal You 
have not yet undersfood that all the defiling obJects that appear, all the 
1llusory, ephemeral characterisfics, spring up 1n the very spot where 
they also come to an end. They are what 1s called “i1llusory falseness.” 
But ther nature 1s 1n truth the bright substance of wonderful 
enlightenment. Thus 1t 1s throughout, up to the five skandhas and the 
SIX entrances, to the twelve places and the eighteen realms; the union 
and mixture of various causes and conditions account for thetr 1llusory 
and false existence, and the separation and dispersion of the causes 
and conditions result in therr illusory and false extinction. Who would 
have thought that production, extinction, coming, and going are 
fundamenrally the everlasting, wonderful light of the treasury of the 
Thus Come (One, the unmoving, all-pervading perfection, the 
wonderful nature of true suchness! If within the true and permanent 
nature one seeks coming and going, confusion and enlightenment, or 
birth and death, there 1s nothing that can be obtained. Ananda! Why do 
I say that the five skandhas are basically the wonderful nature of true 
suchness, the treasury of the Thus Come One?” Ôn the Form Skandha, 
the Buddha taught: Anandal Consider this example: when a person 
who has pure clear eyes look at clear, bright emptiness, he sees nothing 
but clear emptiness, and he 1s quite certain that nothing exists within 1t. 
lf for no apparent reason, the peson does not move his eyes, the staring 
wIill cause fatigue, and then of his own accord, he will see strange 
flowers In space and other unreal appearances that are wild and 
disordered. You should know that 1t 1s the same with the skandha of 
form. Ananda! The strange flowers come neither from emptiness nor 
from the eyes. The reason for this, Ananda, 1s that 1f the flowers were 
to come from emptiness, they would return to emptiness. If there 1s a 
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coming out and going in, the space would not be empty. lf emptiness 
were not empty, then 1t could not confain the appearance of the arisal 
and extinction of the flowers, just as Ananda's body cannot contain 
another Ananda. If the flowers were to come from the eyes, they would 
return to the eyes. If the nature of the flowers were to come from the 
eyes, It would be endowed with the faculty of seeing. If it could see, 
then when it left the eyes It would become flowers In space, and when 
1f returned 1t should see the eyes. If it did not see, then when it left the 
eyes it would obscure emptiness, and when 1t returned, it would 
obscure the eyes. Moreover, when you see the flowers, your eyes 
should not be obscured. So why 1t 1s that the eyes are said to be “pure 
and bright" when they see clear emptiness? Therefore, you should 
know that the skandha of formis empty and false, because 1t neither 
depends on causes and conditions for existence nor 1s spontaneous 1n 
nature. On the Feeling Skandha, the Buddha taught: Ananda! Consider 
the example of a person whose hands and feet are relaxed and at ease 
and whose entire body 1s in balance and harmony. He 1s unaware of hIs 
life-processes, because there Is nothing agreeable or disagreeable In 
his nature. However, for some unknown reason, the person rubs his two 
hands together in emptiness, and sensations of roughness, smoothness, 
cold, and warmth seem to arise from nowhere between his palms. You 
should know that 1t 1s the same with the skandha of feeling. Ananda! 
AlI this illusory contact does not come from emptiness, nor does 1t 
come from the hand. The reason for this, Ananda, 1s that If it came from 
emptiness, then since 1t could make contact with the palms, why 
wouldn't it make confact with the body? It should not be that emptiness 
chooses what it comes In contact with. lf it came from the palms, 1t 
could be readily felt without walting for the two palms to be Joined. 
What 1s more, It it were to come from the palms, then the palms would 
know when they were Joined. When they separated, the contact would 
return Into the arms, the wrists, the bones, and the marrow, and you 
also should be aware of the course of Its entry. It should also be 
perceived by the mind because 1t would behave like something coming 
in and going out of the body. In that case, what need would there be to 
put the two palms together to experience what Is called “contact?' 
Therefore, you should know hat the skandha of feeling 1s empty and 
false, because It neither depends on causes and conditions for 
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©XIstence nor Is spontaneous 1n nature. On the Skandha of Thinking, 
the Buddha taught: Ananda! Consider the example of a person whose 
mouth waters at the mention of sour plums, or the soles of whose feet 
tingle when he thinks about walking along a precIpice. You should 
know that 1t Is the same with the skandha of thinking. Anandal You 
should know that the watering of the mouth caused by the mention of 
the plums does not come from the plums, nor does 1t come from the 
mouth. The reason for this, Ananda, 1s that 1Ý it were produced from the 
plums, the plums should speak for themselves, why waIt for someone 
to mention them? If It came from the mouth, the mouth i(self should 
hear, and what need would there be to wait for the ear? If the ear alone 
heard, then why doesn't the water come out of the ear? Thinking about 
walking along a precIpIce 1s explained In the same way. Therefore, you 
should know that the skandha of thinking 1s empty and false, since 1t 
neither depends upon causes and conditions for existence, nor IS 
Sponfaneous 1n nature. Ôn the Skandha of Mental Formation, the 
Buddha taught: Ananda! Consider, for example, a swIft rapids whose 
waves follow upon one another in orderly succession, the ones behind 
never overtaking the ones 1n front. You should know that It 1s the same 
with the skandha of mental formation. Ananda! Thus the nature of the 
flow does not arIse because of emptiness, nor does If come Info 
exIstence because of the water. It 1s not the nature of water, and yet 1t 
1S nOt separate from either emptiness or water. The reason for this, 
Ananda, 1s that 1f 1t arose because of emptiness, then the inexhaustible 
emptiness throughout the ten directions wold become an Iinexhaustible 
flow, and all the worlds would inevitably be drown. IÝ the swIft rapIds 
exIs(ed because of water, then their nature would differ from that of 
water and the location and characteristics of 1s existence would be 
apparent. If their nature were simply that of water, then when they 
became still and clear they would no longer be made up of water. 
SUppOse€ It were to separate from emptiness and water, there Isn't 
anything outside of emptiness, and outside of water there Isn't any 
flow. Therefore, you should know that the skandha of mental formation 
1s empty and false, since 1t neither depends upon causes and conditions 
ÍOr exIstence nor Is spontaneous 1n nature. On the Skandha of 
Consciousness, the Buddha taught: Ananda! Consider, for example, a 
man who picks up a kalavinka pItcher and stops up 1ts two holes. He lift 
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up the pitcher filled with emptiness and, walking some thousand-mile 
way, presenfs 1t to another country. You should know that the skandha 
Of consciousness 1s the same way. Thus, Ananda, the space does not 
come from one place, nor does It go to another. The reason for this, 
Ananda, 1s that 1ƒ it were to come from another place, then when the 
stored-up emptiness In the pitcher went elsewhere, there would be less 
emptiness in the place where the pitcher was originally. If it were to 
enter this region, when the holes were unplugged and the pitcher was 
turned over, one would see emptiness come out. Therefore, you should 
know that the skandha of conscilousness Is empty and false, since 1t 
neither depends upon causes and conditions for existence nor IS 
Spontaneous In nature. 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Vọng Tưởng Của Ngũ Uẩn 


Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Mười, ông A Nan sau khi 
nghe Phật dạy về ngũ ấm, đứng dậy lễ Phật, giữa đại chúng lại bạch 
Phật, “Như Phật dạy trong tướng ngũ ấm, năm thứ hư vọng làm gốc 
tưởng tâm. Chúng tôi chưa được Như Lai giảng giải kỹ càng. Có thể 
nào một lượt trừ hết năm ấm đó? Hay là thứ lớp trừ hết? Năm lớp đó 
đến đâu là giới hạn? Mong Đức Như Lai phát lòng đại từ, vì đại chúng 
nầy, dạy cho tâm mục trong suốt, để làm con mắt tương lai cho tất cả 
chúng sanh trong đời mạt pháp.” Đức Phật đã dạy ngài A Nan về năm 
thứ vọng tưởng như sau: “Ông A Nan! Tinh chân diệu minh, bản chất 
viên tịnh chẳng phải sinh ra và sinh tử các trần cấu, cho đến hư không 
thảy đều nhân vọng tưởng sinh khởi. Ấy gốc nơi bản giác diệu minh 
tinh chân, hư vọng phát sinh các thế giới. Như ông Diễn Nhã Đa nhìn 
hình mình trong gương, phát cuồng cho là mình không có đầu. Vọng 
vẫn không nhân. Trong vọng tưởng lập tính nhân duyên. Mê nhân 
duyên, nói là tự nhiên. Tính hư không thật là huyễn sinh. Nhân duyên 
và tự nhiên đều là vọng tâm của chúng sanh so đo chấp trước. Ông A 
Nan! Ông biết hư vọng khởi ra, nói là vọng nhân duyên. Nếu hư vọng 
vẫn không có, thì nói cái vọng nhân duyên vẫn là không phải có. 
Huống chi chẳng biết mà cho là tự nhiên. Vậy nên Như Lai cùng ông 
phát minh bản nhân của ngũ ấm, đồng là vọng tưởng.” Về Sắc Uẩn 
Vọng Tưởng, đức Phật dạy: Thân thể của ông, trước hết nhân cái tưởng 
của cha mẹ sinh ra. Cái tâm của ông không phải tưởng thì không thể 
đến trong tưởng ấy mà truyền mệnh. Như tôi đã nói trước; tâm tưởng vị 
chua, nước miếng chảy ra, tâm tưởng trèo cao thấy rợn. Bờ cao chẳng 
có, vật chua chưa đến, thân thể của ông quyết định không đồng loại 
với hư vọng được, tại sao nước dãi lại nhân nói chua mà ra? Bởi thế 
nên biết; ông hiện có sắc thân, đó là kiên cố vọng tưởng thứ nhất. Về 
Thọ Uẩn Vọng Tưởng, đức Phật dạy: Như đã nói trên, trèo cao, tưởng 
tâm có thể khiến ông thấy rợn, bởi nhân lĩnh thụ ra, có thể động đến 
thân thể. Nay rõ ràng, thuận thì được lợi ích, nghịch thì chịu tổn hại, 
hai thứ dong ruối nhau. Đó là hư minh, vọng tưởng thứ hai. VỀ Tưởng 
Uẩn Vọng Tưởng, đức Phật dạy: Bởi cái suy nghĩ nó sai sử sắc thân 


64 


của ông. Thân chẳng phải đồng loại với niệm, thân ông nhân đâu bị 
theo các niệm sai sử? Đó là do mỗi thứ đều dùng hình dạng, tâm sinh 
ra thì thân dùng lấy, thân và tâm tương ứng. Thức là tưởng tâm, ngủ là 
chiêm bao, thì tưởng niệm của ông nó lay động cái vọng tình. Đó là 
dung thông, vọng tưởng thứ ba. Về Hành Uẩn Vọng Tưởng, đức Phật 
dạy: Lý biến hóa không ngừng, trong mỗi niệm âm thầm dời đổi, móng 
tay dài, tóc mọc, khí hao mòn, hình dạng nhăn nhó, ngày đêm thay 
nhau, không hề hiểu biết. Ông A Nan! Việc đó nếu không phải là ông 
thì thế nào thân thể thay đổi? Còn nếu là ông, sao ông không biết? Các 
hành của ông niệm niệm không nghỉ. VỀ Thức Uẩn Vọng Tưởng, đức 
Phật dạy: Cái tính minh trạm tịch, không lay động của ông, gọi là hằng 
thường. Đối với thân không vượt ra ngoài cái kiến văn giác trí. Nếu 
thực là tinh chân thì không dung để tập khí hư vọng. Nhân sau các ông 
đã từng có từ nhiều năm trước, thấy một vật lạ, trải qua nhiều năm, 
nhớ và quên đều không còn. Về sau bỗng dưng lại thấy cái vật lạ 
trước, ghi nhớ rõ ràng, chẳng hể sót mất. Trong cái tinh trạm liễu 
chẳng lay động, mỗi niệm bị huấn luyện, đâu có tính lường được. Ông 
A Nan! Nên biết rằng cái tình trạng ấy chẳng phải chân, như dòng 
nước chẩy mạnh, xem qua như yên lặng. Chảy mau và chẩy chẳng 
thấy, chứ không phải không chảy. Nếu chẳng phải tưởng căn nguyên, 
thì đâu lại chịu hư vọng tập khí. Cho nên hiện tại, trong kiến văn giác 
tri của ông, quán tập nhỏ nhiệm. Chẳng phải ông dùng được lẫn lộn cả 
sáu căn, thì vọng tưởng đó không bao giờ dứt được, thì trong cái trạm 
liểu, mường tượng hư vô. Đó là điên đảo thứ năm, vi tế tinh tường. 


False Thinkings 0ƒ the Five Skandhas 


In the Surangama Sutra, book ten, having heard the Buddha's 
1nsfruction on the five skandhas, Ananda arose from his seat. He bowed 
and respectfully asked the Buddha: “The Buddha has told us that In the 
manifestation of the five skandhas, there are five kinds of falseness 
that come from our own thinking minds. We have never before been 
blessed with such subtle and wonderful Instructlons as the Tathagata 
has now given. Further, are these five skandhas destroyed all at the 
same time, or are they extinguished in sequence? What are the 
boundaries of these five layers? We only hope the Tathagata, out of 
gøreat compassion, wIll explain this In order to purIfy the eyes and 
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1lluminate the minds of those In the great assembly, and in order to 
serve as eyes for living beings of the future.” The Buddha told Ananda, 
“the essential, true, wonderful brightness and perfect purlfty of basic 
enlightenment does not admit binh and death, nor any mundane 
defilements, nor even empty space 1(self. All these are brought forth 
because of false thinking. The source of basic enlightenment, which 1s 
wonderfully bright, true, and pure, falsely gIves rise to the material 
world, Just as YaJnadatta became confused about his head when he saw 
his own reflection in the mirror. The falseness basically has no cause, 
but in your false thinking, you set up causes and conditions. But those 
who are confused about the principle of causes and conditions call 1t 
spontaneity. Even empty space 1s an illusory creation; how much more 
SO are causes and conditions and sponfaneity, which are mere 
speculafions made by the false minds of living beings.Ananda! If you 
perceive the arising of falseness, you can speak of the causes and 
conditions of that falseness. But 1f the falseness has no source, you will 
have to say that the causes and conditions of that falseness basically 
have no source. How much the more 1s this the case for those who fail 
to understand this and advocate spontanerty. [herefore, the Tathagata 
has explained to you that the fundamental cause of all five skandhas 1s 
false thinking.” On the false thinking of the form skandha, the Buddha 
taught: Your body”s Initial cause was a thought on the part of your 
parents. But If you had not entertained any thought In your own mind, 
you would not have been born. Life Is perpetuated by means of 
thought. As I have said before, when you call to mind the taste of 
vinesar, your mouth waters. When you think of walking along a 
precIpice, the soles of your feet tingle. Since the precIpice doesn”t exIst 
and there 1sn”t any vinegar, hoe could your mouth water at the mere 
mention of vinegar, 1Ÿ It were not the case that your body oridinated 
from falseness. Therefore, you should know that your present physical 
body 1s brought about by the first kind of false thinking, which 1s 
characterized by solidity. On the false thinking of the feeling skandha, 
the Buddha taught: As described earlier, merely thinking about a high 
place can cause your body to tingle and ache. Due to that cause, 
feeling arise and affect your body, so that at present you pursue 
pleasant feelings and are repelled by unpleasant feelings. These two 
kinds of feelings that compel you are brought about by the second kind 
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of false thinking, which 1s characterized by 1llusory clarity. Ôn the false 
thinking of the thinking skandha, the Buddha taught: Once your 
thoughts arise, they can control your body. Since your body 1s not the 
same as your thoughts, why 1s 1t that your body follows your thoughts 
and engages In every sort of ørasping at obJects. ÀA thought arises, and 
the body grasps at things In response to the thought. When you are 
awake, your mind thinks. When you are asleep, you dream. Thus, your 
thinking 1s stirred to perceive false situations. This 1s the third kind of 
false thinking, which 1s characterized by Interconnectedness. On the 
false thinking of the formation skandha, the Buddha taught: The 
metabolic processes never stop; they progress throuph subtle changes: 
your naIls and haIr ørow, your energy wanes; and your skin becomes 
wrinkled. These processes continue day and night, and yet you never 
wake up to them. If these things aren”t part of you, Ananda, then why 
does your body keep changing? And I1f they are really part of you, then 
why aren”t you aware of them? Your formations skandha continues In 
thought after thought without cease. It is the fourth kind of false 
thinking which 1s subtle and hidden. On the false thinking of the 
conscIousness skandha, the Buddha taught: If you are pure, bright, 
clear, and unmoving sfate 1s permanent, then there should be no seeIng, 
hearing, awareness, or knowing In your body. I it is genuinely pure 
and true, 1t should not confain habits or falseness. How does 1t happen, 
then, that having seen some unusual things In the past, you eventually 
forget 1t over time, until neither memory nor forgetfulness of 1t remain; 
but then later, upon suddenly seeing that unusual thing again, you 
remember 1t clearly from before without forgetting a single detail? How 
can you keep track of the permeation that goes on In thought after thought in 
this pure, clear, and unmoving consciousness? Ananda, you should know that 
this state of clarity 1s not real. It 1s like rapidly flowing water that appears to be 
sữll on the surface. Due to 1fs speed you cannot perceive the flow, but that 
does not mean 1t 1s not flowing. If this were not the source of thinking, then 
how could one be subJect to false habits? If you do not open and unite your six 
sense faculties so that they function interchangeably, this false thinking wIll 
never cease. That's why your seeing, hearing, awareness, and knowing are 
presently strung together by subtle habits, so that within the profound clarIty, 
existence and non-existence are both unreal. This 1s the fifth kind of upside- 
down, minutely subtle thinking. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Thức Uẩn 


Thức theo Phạn ngữ là “Vijnana”, còn được gọi là “Hồn Thần” là 
tên gọi khác của tâm thức. Tiểu Thừa lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra 
tám thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại đạo gọi là 
“linh hồn”. Thức là tên gọi khác của tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, 
phân biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh thì gọi là thức. 
Theo Phật giáo, “Tánh” tức là “Phật.” “Thức” tức là “Thân Thức”, “Ý” 
tức là “Tâm Phân Biệt”, và “Tâm” tức là sự suy nghĩ vọng tưởng. Bản 
tánh thì lúc nào cũng quang minh sáng suốt, không có bỉ, không có thử, 
không đẹp, không xấu; không rơi vào số lượng hay phân biệt... Nhưng 
khi có “Thức” rồi thì con người lại bị rơi vào số lượng và phân biệt. 
“Ý”' cũng tạo nên sự phân biệt, và đây chính là thức thứ sáu. Đây là 
thức tương đối ô nhiễm. Trong khi thức thứ bẩy và thức thứ tám thì 
tương đối thanh tịnh hơn. Có tám loại thức: mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, 
mạt na, và a lại da thức. Về mặt cơ bản mà nói, thức không phải có 
tám loại dù nó có tám tên gọi. Thức chỉ là một nhưng lại có tám bộ 
phận khác nhau. Dầu có tám bộ phận khác nhau nhưng vẫn do chỉ một 
thức kiểm soát. Như trên đã nói, “Vijnana” là từ Bắc Phạn thường được 
dịch là “Thức.” Đây là hành động phân biệt bao gồm sự hiểu biết, 
nhận biết, trí thông minh, và kiến thức. Thức gồm có tám thứ. Năm thứ 
đầu là kết quả của những hành động liên hệ đến ngũ căn. Thức thứ sáu 
bao gồm tất cả những cảm giác, ý kiến và sự phán đoán. Thức thứ bẩy 
là ý thức (cái ngã thầm thầm). Thức thứ tám là A Lại Da hay Tàng 
Thức, nơi chứa đựng tất cả những nghiệp, dù thiện, dù ác hay trung 
tính. Thức còn có nghĩa là sự nhận thức, sự phân biệt, ý thức, nhưng 
mỗi từ nầy đều không bao gồm hết ý nghĩa chứa đựng trong vijnana. 
Thức là cái trí hay cái biết tương đối. Từ nầy lắm khi được dùng theo 
nghĩa đối lập với Jnana trong ý nghĩa tri thức đơn thuần. Jnana là cái trí 
siêu việt thuộc các chủ để như sự bất tử, sự phi tương đối, cái bất khả 
đắc, vân vân, trong khi Vijnana bị ràng buộc với tánh nhị biên của các 
sự vật. Trong Thiền, thức uẩn được coi là quan trọng nhất trong năm 
uẩn; có thể nói Thức uẩn là kho chứa 52 tâm sở, vì không có Thức thì 
không Tâm sở nào có được. Thức và các Tâm sở tương quan, tùy thuộc 
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và đồng thời tổn tại với nhau. Thức cũng có 6 loại và nhiệm vụ của nó 
rất đa dạng, nó có các Căn và Trần của nó. Tất cả mọi cảm nhận của 
chúng ta đều được cảm nhận qua sự tiếp xúc giữa các căn với thế giới 
bên ngoài. 

Theo Giáo lý duy thức, chỉ có duy thức bên trong là thực hữu chứ 
không phải là những vật thể bên ngoài. Còn gọi là Duy Thức Gia hay 
Pháp Tướng tông. Học thuyết của Duy Thức tông chú trọng đến tướng 
của tất cả các pháp; dựa trên đó, luận thuyết về Duy Thức Học được 
lập nên để minh giải rằng ly thức vô biệt pháp hay không có pháp nào 
tách biệt khỏi thức được. Mặc dù tông nầy thường được biểu lộ bằng 
cách nói rằng tất cả các pháp đều chỉ là thức, hay rằng không có gì 
ngoài thức; thực ra ý nghĩa chân chính của nó lại khác biệt. Nói duy 
thức, chỉ vì tất cả các pháp bằng cách nầy hay cách khác luôn luôn liên 
hệ với thức. Thuyết nầy dựa vào những lời dạy của Đức Phật trong 
Kinh Hoa Nghiêm, theo đó tam giới chỉ hiện hữu trong thức. Theo đó 
thế giới ngoại tại không hiện hữu, nhưng nội thức phát hiện giả tướng 
của nó như là thế giới ngoại tại. Toàn thể thế giới do đó là tạo nên do 
ảo tưởng hay do nhân duyên, và không có thực tại thường tổn nào cả. 
Tại Ấn Độ, tông phái nầy chuyên chú vào việc nghiên cứu Duy Thức 
Luận và các kinh sách cùng loại, nên có tên là Duy Thức Tướng Giáo. 
Tác giả các bộ sách nầy là Vô Trước và Thiện Thân, họ từng có một 
đệ tử xuất sắc là Giới Hiển, một người Ấn Độ, sống trong tu viện Na 
Lan Đà. Giới Hiển là người đã lập ra Duy Thức Tông tại Ấn Độ và có 
nhiều công lao trong việc sắp xếp các kinh điển Phật Giáo. Tại Trung 
Quốc, sau khi Huyền Trang được Giới Hiển trao cho bộ luận, đã lập 
nên tông phái nầy. Về sau, tông nầy cũng có tên là Pháp Tướng Tông 
và do một đồ đề của Huyền Trang là Khuy Cơ dẫn dắt. Sở Y Thức 
(Asraya), cơ sở mà mọi thứ phải tùy thuộc vào, hay căn bản của các 
thức. Đây là sự chuyển biến hay đột chuyển xãy ra giữa căn bản của 
tâm thức, nhờ đó người ta có thể nắm được cái chân lý thâm sâu nhất 
của tất cả sự hiện hữu, mà giải thoát chúng ta khỏi những ràng buộc 
của phân biệt. Tất cả việc tu tập trong Phật giáo đều nhằm vào cái 
biến cố nầy, không có nó sẽ không có sự cải tiến nào cả. Khi người ta 
hiểu thông rằng thế giới bên ngoài chỉ là sự biểu hiện của chính tâm 
mình; thì có một sự đột chuyển từ căn bản của phân biệt, đấy là sự giải 
thoát chứ không phải là sự hủy diệt. Sự đột chuyển nây là chân như, là 
chỗ trú thoát ngoài sự phân biệt. Tịnh Thức là tính chân thực của chư 
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pháp hay chân lý tuyệt đối: Theo Nhiếp Luận Tông (tiền thân của 
Pháp Tướng Tông), tịnh thức có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng 
thức và còn khai triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng 
và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thực, tức là 
viên thành thực tánh. Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ 
biến mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng 
không còn phân biệt. Đây là “Vô Phân Biệt Trí.” Trạng thái tối hậu là 
vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị 
ràng buộc ở nơi nào nữa. 


Consciousness Skandha 


“Vijinana” Is another name for “Consclousness.” Hinayana 
considered the six kinds of consclousness as “Vijnana.” Mahayana 
considered the eight kinds of consciousness as “Vijnana.” Externalists 
considered “vijnana” as a soul. Consciousness 1s another name for 
mind. Consciousness means the art of distinguishing, or perceIving, or 
recogrnizing, discerning, understanding, comprehending, distinction, 
Iintellipence, knowledge, learning. It 1s Interpreted as the “mind,” 
mental discernment, perception, In contrast with the obJect discerned. 
According to Buddhism, our “Nature” 1s the “Buddha”. The 
“ConscIlousness” 1s the “Spirit”, the “Intention” or “Mano-vijnana” 1s 
the “Discriminating Mind”, and the “Mind” 1s what constantly engages 
1n Idle thinking. The “Nature” 1s originally perfect and bright, with no 
conception of self, others, beauty, or ugliness; no falling Into numbers 
and điscriminations. But as soon as there 1s “ConscIousness”, one falls 
into numbers and discriminatlons. The “Intention” or “Mano-vijnana” 
also makes discriminations, and 1t 1s the sixth consclousness. Ít 1S 
relatively turbid, while the seventh and eighth conscilousnesses are 
relatively more pure. There are eight kinds of conscIousness: eye, ear, 
nose, fongue, body, mind, klista-mano-vijnana, and alaya-vijnana. 
Fundamentally speaking, consciousness 1s not of eipht kinds, although 
there are eight kinds in name. We could say there Is a single 
headquarters with eight departments under 1t. Although there are eight 
departments, they are controlled by Just one single headquarters. As 
above mentioned, the term “Vijnana” 1s a Sanskrit term generally 
translated as “consclousness.” This 1s the act of distinguishing or 


70 


discernng ¡ncluding understanding, comprehending, recognizIng, 
Iintellipence, knowledge. There are eipht consciousnesses. The fẨirst 
Íive arise as a result of the Interaction of the Íive sense organs (eye, 
car, nose, fongue, mind) and the five dusts (Gunas). The sixth 
conscIousness comes Into play, all kinds of feelings, opinions and 
Judgments wIll be formed (the one that does all the differentiating). 
The seventh consciousness (Vijnana) 1s the center of ego. The eighth 
conslousness 1s the Alayagarbha (a lại da), the storehouse of 
conscIousness, or the storehouse of all deeds or actions (karmas), 
whether they are good, bad or neutral. “ViJnana” also means cognition, 
discrimination, consclousness, but as any one of these does not cover 
the whole sense contained in Vijnana. Relative knowledge. This term 
1S usually used as contrasted to Jnana in purely ¡ntellectual sense. 
Jnana 1s transcendental knowledge dealing with such subJects as 
1mmortality, non-relativity, the unatfained, etc., whereas Vijnana 1s 
attached to duality of things. In Zen, aggregate 0Ÿ cOnscIOusness 1s 
considered the most Iimportant of the aggregates; for It Is the 
receptacle, so to speak, for all the fifty-two mental concomitants or 
factors, since without conscIlousness no mental factors are available. 
Consciousness and the factors are 1nterrelated, Inter-dependent, and 
co-eXIstent. Agøgregate of conscIousness has sIx types and 1ts function 1s 
varied. It has Ifs basis and obJects. All our feelings are experienced 
through the confact of sense faculties with the external world. 
According to the Mind-Only, the doctrine of consciousness, or the 
doctrine of the Yogacaras that only Intelligence has reality, not the 
obJects exterior to us. Dharmalaksana sect, which holds that all is mind 
1n 1fs ulmate nature. The doctrine of Idealism School concerns chiefly 
with the facts or specific characters (lakshana) of all elements on which 
the theory of idealism was built in order to elucidate that no element 1s 
separate from Ideation. Although It 1s usually expressed by saying that 
all dharmas are mere Ideation or that there 1s nothing but Ideation, the 
real sense 1s quite different. It 1s idealistic because all elements are In 
some way or other always connected with ideation. This doctrine was 
based on the teaching of the Buddha In the Avatamsaka Sutra that the 
three worlds exist only 1n Ideation. According to Ideation Theory, the 
outer world does not exist but the Internal ideation presents appearance 
as I1 It were an outer world. The whole world 1s therefore of either 
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1llusory or causal nature and no permanent reality can be found. In 
India, two famous monks named Wu-Ch”o and T”Ien-Ts”in wrote some 
sastras on Vijnana. They had an outstanding disciple named Chieh- 
Hsien, an Indian monk living at Nalanda monastery. Later, Chieh- 
Hsien established the ViJnanavada School and contributed much to the 
arrangement of the Buddhist canons. In China, Hsuan-Tsang, to whom 
Chieh-Hsien handed over the sastra, founded this school In his natIve 
land. Later, the school was also called Dharmalaksana (Fa-Tsiang- 
Tsung) and was led by Kwei-Chi, a great disciple of Hsuan-Tsang. 
Asraya 1s the base that on which anything depends, the basis of the 
vijnanas. This 1s a sudden revulsion or turning over which takes place 
at the basis of consclousness, whereby we are enabled to grasp the 
Inmost truth of all existence, liberating us from the fetters of 
discrimination. AlI the Buddhist discipline aims at this catastrophe, 
without which there 1s no permanent conversion at all. When 1t 1s 
thoroughly comprehended that the external world 1s no more than the 
manifestation of oneˆs own mind, there 1s a revulsion at the basis Of 
discrimination, which 1s emancipaton and not destruction. The 
revulsion 1s Suchness; the abode 1s free from discrimination. 
Bhutatathata or Parinispanna means the absolute reality, the pure 
Ideation can purIfy the tainted portion of the Ideation-store (Alaya- 
vijnana) and further develop 1s power of understanding. The world of 
Imagination and the world of Iinterdependence will be brought to the 
real truth (Parinispanna). This having been attained, the seed-store, as 
conscIousness, wIll disappear altogether and ultimately will reach the 
state where there 1s no distinction between subject and object. The 
knowledge so gained has no discrimination (avikalpa-jnana). This 
ultimate state 1s the Nirvana of No Abode (apratisthita-nirvana), that 1s 
to say, the attainment of perfect freedom, not being bound to one place. 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Bát Thức 


Khi nói đến “Thức” người ta thường lầm tưởng đến đây chỉ là phần 
ý thức, phần tinh thần mà theo tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ 
sáu. Kỳ thật, có sáu thức căn bản, trong đó thức thứ sáu là ý thức. Tâm 
lý học Phật giáo dựa trên quá trình nhận thức từ sáu năng lực nhận 
thức: thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. Mỗi năng lực liên 
quan đến một giác quan cùng với một thức nhận biết hoạt động đặc 
biệt tương ứng với giác quan đó. Thức thứ sáu hay ý thức, không phải 
là tâm, nó là chức năng của tâm, nó không tùy thuộc vào bất cứ căn 
nào, nhưng nó lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”, Ý thức nhận biết 
tất cả sáu đối tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện tượng) cả trong 
quá khứ, hiện tại và vị lai, rồi chuyển giao tất cả tin tức cho Mạt Na 
thức để nó chuyển giao cho Tàng Thức lưu trữ. Chúng ta hãy thử quan 
sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy được cái 
“Ta” nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà 
cũng chẳng ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp 
những yếu tố vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng 
với cái mà chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng 
những là xác thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những vật 
chất chung quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân 
vân. Tuy nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. 
Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và 
tiếng động không thể đem lại kết quả nhận biết nếu không có thức. 
Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó cùng hiện 
diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của 
mắt, và ý thức cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt 
mới được tạo nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo 
nên sự nhận biết. Thức tức là thức thứ sáu hay tâm. Giác quan nầy 
phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự 
nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tố vật chất và tỉnh thần tạo 
nên sự thành hình ý thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở 
trong trạng thái thay đổi không ngừng. Ngoài ra, chúng ta còn có thức 
thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng chuyển tiếp tất cả tin tức từ ý 
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thức qua A Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có công năng như một 
Tàng Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức. 

Thứ nhất là Nhãn thức: Nhiệm vụ của nhãn thức là nhận biết hình 
dáng. Không có nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy 
nhiên nhãn thức lại tùy thuộc vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một 
hình dạng thì nhãn thức liền phát sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình 
dáng thì nhãn thức không bao giờ phát sinh (một người bị mù không có 
nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ phát sinh). Người tu tập 
nên luôn thấu triệt điểm tối yếu nây để thực tập sao cho hạn chế nhãn 
căn tiếp xúc với hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn 
thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài rằng, phương pháp duy nhất 
để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức là thiền định. Thứ nhì là Nhĩ 
thức: Một trong bát thức. Nhiệm vụ của Nhĩ thức là nhận biết âm 
thanh; tuy nhiên, nhĩ thức tùy thuộc nơi nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm 
thanh gặp nhau, nhĩ thức liền phát sanh (nơi người điếc thì nhĩ căn và 
âm thanh không bao giờ gặp nhau, nên nhĩ thức không bao giờ khởi 
sanh). Hành giả nên luôn nhớ như vậy để tu tập thiển định mà đóng 
bớt nhĩ căn. Thứ ba là Tỷ thức: TỶ thức phát triển trên những điều 
kiện của khứu giác. Tỷ thức tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi một 
người mất khả năng khứu giác, thì khứu giác và mùi vị không bao giờ 
gặp nhau, do đó tỷ thức không khởi sanh. Người tu Phật phải cố gắng 
đóng bớt tỷ căn. Thứ £ là Thiệt thức: Thiệt thức phát sinh liền khi 
thiệt căn tiếp xúc với một vị nào đó, lúc ấy chúng ta mới kinh qua 
phân biệt giữa vị nầy với vị khác, cũng từ đó dục vọng khởi sinh. Thứ 
năm là Thân thức: Không nên hiểu chỉ là sự xúc chạm vật lý suông 
vào một vật thể hay thân. Xúc còn phải được hiểu như là một yếu tố 
tinh thần. Thân thức phát triển khi điều kiện nổi bậc trong đó thân tiếp 
xúc với đối tượng bên ngoài. Thân căn nằm khắp các nơi trong cơ thể. 
Ở đây vị Tỳ Kheo, thân xúc chạm, không có hoan hỷ, không có ưu 
phiền, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Đây là một trong sáu pháp 
hằng trú mà Đức Phật dạy trong Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh. Thứ sáu là Ý thức: Sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay 
thức của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. 
Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó 
những hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình 
sanh, trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ 
thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu 
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đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá 
khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy 
qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý 
thức còn là một trong năm uẩn. Chức năng của mạt na thức theo giả 
thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc 
và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi 
mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái 
nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các 
thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng 
Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái 
mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở 
duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức 
phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất 
cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng 
nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ 
nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy 
nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, 
chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế 
giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị 
chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-——citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như 
nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên 
ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và 
biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” 
Thứ bảy là Mạt-Na thức (Ý căn): Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó 
chính là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” 
chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức cũng tác 
động như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các 
kinh nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). Mạt na thức 
được diễn tả như là một cái biển trong đó những dòng chẩy tư tưởng cứ 
dâng trào lên không ngừng nghỉ. Nó là thức chuyển tiếp tất cả những 
tin tức từ ý thức qua A lại da thức. Theo Kinh Lăng Già, Mạt Na 
Thức và năm tâm thức tập hợp lại với nhau như các triết gia đã vạch 
ra. Hệ thống năm căn thức nầy phân biệt cái gì thiện với cái gì không 
thiện. Mạt Na Thức phối hợp với năm căn thức thủ chấp các hình sắc 
và tướng trạng trong khía cạnh đa phức của chúng; và không có lúc 
nào ngưng hoạt động cả. Điều nầy ta gọi là đặc tính sát na chuyển 
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(tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị quấy động 
không ngừng và vào mọi lúc giống như sóng của biển lớn. Thứ tám là 
A Lại Da thức (Tàng thức): Tàng thức nơi chứa đựng tất cả chủng tử 
của các thức, từ đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt giống đặc 
biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, kết thành hành 
động mới đến lượt các hành động nầy lại sẩn xuất ra các hạt giống 
khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. Trong Kinh 
Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó 
những nguyên nhân cả tốt lẫn xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà 
tất cả lục đạo (sáu đường hiện hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như 
những diễn viên đóng các vai khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ 
nào về “tôi và của tôi.” A Lại Da có nghĩa là chứa tất cả. Nó đi chung 
với bảy thức được sinh ra trong ngôi nhà vô minh. Chức năng của A 
Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí (vasana) từ 
thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức (bất tư nghì — 
acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó không có hoạt 
năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ nhận thức, theo ý 
nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại giống như biển, hoàn 
toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên tĩnh của nó; và nó 
thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi cái nhị biên của 
chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận thức đơn thuần, 
chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. 


Eight Consciousnesses 


When we talk about “Consciousnesses” we usually misunderstand 
with the sixth conscIlousness according to Buddhist psychology. In fact, 
there are six basic sense conscIousnesses (Eight kinds of cognition or 
perception), and the sixth one being the mental consclousness. 
Buddhist psychology bases the percepton process on sIX sense 
faculties: sipht, hearing, smell, taste, touch and thought. Each faculty 
relates to a sense organ (eye, ear, nose, tongue, body and mind) and to 
a consciousness which functions specifically with that organ. The sixth 
consciousness, or the mind consciousness 1s not the mind, 1t 1s the 
function of the mind; it does not depend on any of the five sense 
faculties, but on the Iimmediately preceding continuum of mind. Mental 
conscIousness apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell 
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and touch) in the present time, but it also apprehends obJects and 
Imagines In the past and even ¡in the future, then It transfers these 
obJects or Iimagines to the seventh consciousness, and ĩn turn, the 
seventh consiousness wIll transfer these objects to the Alaya 
Consciousness. Let us examine the body and mind to see whether In 
either of them we can locate the self, we wi]l find in neither of of them. 
Then, the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of physical and 
mental factors. Let us first look at the aggregate matter of form. The 
aggregate of form corresponds to what we would call materlal or 
physical factors. It includes not only our own bodies, but also the 
material obJects that surround us, 1.e., houses, soil, forests, and oceans, 
and so on. However, physical elements by themselves are not enough 
to produce experlence. The simple contact between the eyes and 
visible obJects, or between the ear and sound cannot result in 
experlence without consciousness ÂOnly the co-presence of 
COnscIousness together with the sense of organ and the obJect of the 
sense organ produces experience. In other words, it is when the eyes, 
the visible objJect and conscIousness come together that the experlence 
of a visible object Is produced. Consclousness Is therefore an 
extremely Important element In the production of experience. 
Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense organ 
together with the other Íive sense organs of eyes, ears, nose, tongue, 
and body to produce experience. The physical and mental factors of 
experience worked together to produce personal experlence, and the 
nature of the five aggregates are In constant change. Therefore, 
according to the Buddha”s teachings, the truth of a man 1s selfless. The 
body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not his self, 1t 1s 
not his, and he 1s not 1t.” Devout Buddhists should grasp this idea firmly 
to establish an appropriate method of cultivation not only for the body, 
but also for the speech and mind. Besides, we also have the seventh 
COnscIousness, or the mano-vijnana, which 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Iinformatlon from the mind to the 
Alaya ConscIousness, or the eighth conscIousness which functions as a 
storehouse of all sensory Information. 

EFirst, the Sight Consciouness or the sighf-precepfion: The function 
of the eye conscIousness 1s to perceive and apprehend visual forms. 
Without the eye conscIousness we could not behold any visual form; 
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however, the eye conscIousness depends on the eye faculty. When the 
eye faculty and any form meet, the eye consclousness develops 
Instanly. If the eye faculty and the form never meet, eye 
conscIousness wIll never arise (a blind person who lacks the eye 
faculty, thus eye consciousness can never develop). Buddhist 
cultivators should always understand thoroughly this vital point to 
minimize the meeting between eye faculty and visual forms, so that no 
or very limited eye consclousness will ever arise. The Buddha 
reminded his disciples that meditation 1s the only means to limit or stop 
the arising of the eye consclousness. Second the Hearing 
C0nsciowusness: The function of the ear conscIousness 1s to perceive and 
apprehend sounds; however, ear consciousness depends on the ear 
faculty. Ear facultyý and any sound meet, the ear consciousness 
develops Instantly (n a deaf person, ear faculty and sounds never 
meet, therefore no ear consclousness wIll arise). BuddhIst cultIvators 
should always remember this and try to pracftise medifation stop or 
close the ear consciousness 1ƒ possIble. Third, the Scenf consclOusness: 
The nose consclousness develops Immediately from the dominant 
condition of the nose faculty when It focuses on smell. Nose 
conscIousness completely dependents on the nose faculty. Someone 
who lacks smelling capability, nose faculty and smell never meet, 
therefore, nose consciousness will never arise. Buddhist cul(ivators 
should always practise mediaton to stop or close the nose 
consclousness  owth, the Taste consciousness: The  tongue 
conscIousness develops Immediately through the dominant condition of 
the tongue when the tongue faculty focuses on a certain taste. At that 
Very moment, we experlence and distinguish between tastes and desire 
arlses. Kỹh, the Touch consciousness: Contact should not be 
understood as the mere physical Iimpact of the obJect on the bodily 
faculty. It 1s, rather, the mental factor by which conscIousness mentally 
touches the obJect that has appeared, thereby Initiating the entire 
cogmtive event. Body consclousness develops when the dominant 
condition in which the body faculty meets an obJect of touch. The 
location of the body faculty 1s throughout the entire body. Cognition of 
the obJects of touch, one of the five forms of cognition. Here a monk, 
on touching a tangtble obJect with the body, 1s neither pleased not 
displeased, but remains equable, mindful and clearly aware. This 1s 


79 


one of the six stable states which the Buddha taught in the Sangiti Sutta 
1n the Long Discourses. Sixíh, the Mimd or mano consciousness: The 
mental sense or Intellect, or mentality, or apprehension. The thinking 
conscIousness that coordinates the perceptions of the sense organs. The 
mind conscIiousness, the sixth or the ¡intellectual conscIousness 1s not 
the mind, 1t's the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an 
ever-spinning whirlpool in which menfal activifiles never cease. There 
are four stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental consciousness wIll go with us from 
one life (to another, while the first Íive consciousnesses are Our 
temporary minds. ConscIousness 1s also one of the five skandhas. The 
function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the 
eye-vijnana reflects on the world of forms and the ear-vijnana on that 
of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect 
and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and 
indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, in the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In 
turnng away from the wrongfully discrimminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation oŸ one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In Its totality. Like the ocean waves, the Vijnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessalon of Ð Manovijnana” Seventh, the Khsiamanas 
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Corsciowsness: Thịs 1s the discriminating and construcfive sense. Ít 1s 
more than the Intellectually perceptive. It 1s the cause of all egoIsm (ït 
creates the illusion of a subJect “I” standing apart from the obJect 
world) and Individualizing of men and things (all illusion arising from 
assuming the seeming as the real). The self-consclous defiled mind, 
which thinks, wills, and 1s the principal factor In the generation of 
subJectiVity. It Is a conveyor of the seed-essence of sensory 
experiences to the eighth level of subconsciousness. It 1s described as a 
sea In which currents of thought surge and seethe. If is the 
transmitfing consciousness that relays sensory information from the 
mỉnd or mano consciousness to the síorehouse or Alaya-vijnana. 
According to The Lankavatara Sutra, this system of the five sense- 
Vijnanas 1s In union with Manovijnana and this muatuality makes the 
system distinguish between what 1s good and what Is not good. 
Manovijnana In union with the five sense-vijnanas grasps forms and 
appearances In their multitudinous apsect; and there 1s not a moment”s 
cessation of activity. This 1s called the momenfary character of the 
ViJnanas. This system of viJnanas 1s stirred uninterruptedly and all the 
time like the waves of the great ocean. Eighth, the Alaya 
Cornsciowusness: The storehouse consclousness or basis from which 
come all seeds of conscIousness or from which 1t responds to causes 
and conditions, specific seeds are reconveyed by Manas to the six 
Senses, precIpitating new actions, which in turn produce other seeds. 
Thịs process 1s simultaneous and endless. In the Lankavatara Sutra, the 
Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati! The Tathagata-garbha contains 
1n 1tself causes alike good and not-good, and from which are generated 
all paths of existence. It Is like an actor playing different characters 
”” Alaya means all- 
conserving. Ít 1s in company with the seven Vijnanas which are 
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generated ¡in the dwelling-house of Ignorance. The funcion of 
Alayavijnana 1s to look I1nto 1fself where all the memory (vasana) og the 
beginningless past 1s preserved 1n a way beyond consciousness (acintya) and 
ready for further evolution (parinama); but 1t has no active energy 1n 1fself; 1t 
never acfs, 1t simpÌy perceives, 1t 1s in this exactly like a mirror; it 1s again like 
the ocean, perfectly smooth with no waves disturbing 1(s tranquillity; and 1t 1s 
pure and undefiled, which means that 1t 1s free from the dualism of subject and 
obJect. For 1t 1s the pure act of perceiving, with no differentiation yet of the 
knowing one and the known. 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Mạt Na Thức 


Mạt Na Thức hay thức thứ bảy trong bát thức. Phạn ngữ chỉ “tri 
giác.” Trong Phật giáo người ta gọi nó là “Ý Căn” vì nó có khả năng 
làm cho con người trở thành một sinh vật có trí khôn và đạo đức. Mạt 
Na thường được nghĩ tương đương với “tâm” hay “thức.” Nó được rút ra 
từ gốc chữ Phạn “Man” có nghĩa là “suy nghĩ hay tưởng tượng,” và nó 
liên hệ tới sinh hoạt tri thức của “thức.” Mạt-Na thức hay Ý căn là sự 
suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh 
không phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một 
cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó những hoạt động của 
tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên 
tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây qua kiếp khác, trong 
khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Mạt Na hoạt động như một trạm thâu thập tất cả những hoạt 
động của sáu thức kia. Mạt Na chính là thức thứ bảy trong tám thức, có 
nghĩa là “Tư Lường.” Nó là Ý thức hay những hoạt động của Ý Căn, 
nhưng tự nó cũng có nghĩa là “tâm.” Những cơn sóng làm gợn mặt biển 
A Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh 
giới thổi vào trên đó như gió. Những cơn sóng được khởi đầu như thế 
là thế giới của những đặc thù nầy đây trong đó tri thức phân biệt, tình 
cảm chấp thủ, và phiển não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và 
được sự tối thắng. Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống 
các thức và được gọi là mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na 
khởi sự vận hành thì một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các 
thức được gọi là “cái thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức: 
vastu-prativikalpa-vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ 
về A Lại Da, sáng tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất 
thể thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị 
phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các 
loại. Điều nầy được so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A 
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Lại Da. Mạt na là một tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh 
tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự nó không phải là xấu, không 
nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt 
(abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận quá ác: prapanca- 
daushthulya). Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó 
tạo ra những khát vọng được đặt căn bản trên những phán đoán lầm 
lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên chấp 
vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không 
những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và 
do đó là một tác giả. Mạt na thức cũng được phát hiện từ A Lại Da 
Thức. Nó là một thứ trực giác, trực giác về sự có mặt của một bản ngã 
tồn tại và độc lập với thế giới vạn hữu. Trực giác này có tính cách tập 
quán và mê muội. Tính mê vọng của nó được cầu thành bởi liễu biệt 
cảnh thức, nhưng nó lại trở thành căn bản cho liễu biệt cảnh thức. Đối 
tượng của loại tuệ giác này là một mảnh vụn biến hình của A lại da 
mà nó cho là cái ta, trong đó có linh hồn và thân xác. Đối tượng của nó 
không bao giờ là tánh cảnh mà chỉ là đối chất cảnh. Vừa là nhận thức 
về ngã, mạt na được xem như là chướng ngại căn bản cho sự thể nhập 
thực tại. Công phu thiển quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được 
những nhận định sai lạc của mạt na. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng Mạt na là những con sóng làm 
gợn mặt biển A Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc thù gọi là 
vishaya hay cảnh giới thổi vào trên đó như gió. Những con sóng được 
khởi đầu như thế là thế giới của những đặc thù nầy đây trong đó tri 
thức phân biệt, tình cảm chấp thủ, và phiển não, dục vọng đấu tranh để 
được hiện hữu. Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về 
mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy 
nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức 
phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể 
tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức 
khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na 
thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên 
thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân 
biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các 
loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi 
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dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, 
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bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, 
trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ 
A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên 
ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt 
mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ: citta-kalapa) liên hệ 
hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con sóng 
biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới 
do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó 
bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” 


Klistamanas CoHSCIOIHSH€SS 


The seventh vijnana, intellection, reasoning. Klistamanas 1s a 
Sanskrit term for “sentience.” In Buddhism, ¡t 1s called “mental faculty” 
for 1t constitutes man as an Intelligent and moral being. It 1s commonly 
thought to be equated with the terms “cifta” or “consciousness.” Ít 1s 
derived from the Sanskrit root “man,” which means “to think” or “to 
Imagine” and 1s associated with intellectual activity of conscIousness. 
Klistamanas conscilousness 1Is the thinking consclousness that 
coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1fs the function of the mind. The sentient being”`s mind 1s an 
ever-spIinning whirlpool in which mentfal activifles never cease. There 
are four stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even in the future. Mental consclousness will go with us from 
one life to another, while the first Íive consciousnesses are OUr 
temporary minds. Consciousness 1s also one of the five skandhas. This 
acts like the collection station for the fÍirst six consciousnesses. The 
seventh of the eight consclousnesses, which means thinking and 
measuring, or calculating. It 1s the active mind, or activity of mind, but 
1s also used for the mind Itself. The waves will be seen ruffling the 
suface of the ocean of Alayavijinana when the prmncIple of 
individuation known as Vishaya blows over it like the wind. The waves 
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thus started are this world of particulars where the Intellect 
discriminates, the affection clings, and passions and desires struggle for 
exIstence and supremacy. This particularizing agency sits within the 
system of ViJnanas and 1s known as Manas; in fact It is when Manas 
begins to operate that a system of the ViJnanas manIfesfs Itself. They 
are thus called “obJect-discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa- 
vijnana). The function of Manas 1s essenfially to reflect upon the Alaya 
and to creat and to discriminate subJect and obJect from the pure 
oceans of the Alaya. The memory accumulated (ciyate) In the latter 1s 
now divided into dualitiles of all forms and all kinds. Thịs 1s compared 
to the manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s 
an eviÏ spirit in one sense and a good one 1n another, for discrimination 
1n 1tself 1s not evil, 1s not necessarily always false Judgment (abhuta- 
parikalpa) or wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But It grows to 
be the source of great calamity when 1t creates desires based upon Its 
wrong Judgments, such as when 1t believes in the reality of an ego- 
substance and becomes atfached to 1t as the ultimate truth. For manas Is 
not only a discriminating 1ntellipgence, but a willing agency, and 
consequenfly an actor. Manyana 1s a kind of Intuition, the sense that 
there 1s a separate self which can exist Independently of the rest of the 
world. This Infuition 1s produced by habit and Ignorance. Ifs 1llusory 
nature has been constructed by vijnaptI, and It, in turn, becomes a basIs 
for vijnapti. The obJect of this 1ntuition 1s a distorted fragment of alaya 
which 1t considers to be a self, comprised of a body and a soul. It of 
COurse 1s never reality 1n 1tself, but Just a representation of reality. In 1s 
role as a self as welÏ as consciousness of the self, manyana 1s regarded 
as the basic obstacle to penetrating reality. Contemplation performed 
by vijnaptI can remove the erroneous perceptions brought about by 
manas. 

Buddhist practitioners should always remember that Manas are the 
waves will be seen ruffling the surface of the ocean of Alayavijnana 
when the principle of individuation known as Vishaya blows Over 1t 
like the wind. The waves thus started are this world of particulars 
where the Iintellect discriminates, the affection clings, and passions and 
desires struggle for existence. The function of Manovijnana 1s by 
hypothesis to reflect on Manas, as the eye-viJnana reflects on the world 
of forms and the ear-vijnana on that of sounds; but In fact as soon as 
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Manas evolves the dualism of subject and obJect out of the absolute 
unity of the Alaya, Manovijnana and ¡ndeed all the other Vijnanas 
begin to operate. Thus, in the Lankavatara Sutra, the Buddha said: 
“Buddhist Nirvana consists In turning away from the wrongfully 
discriminating Manovijnana. For with Manovijnana as cause (hetu) and 
support (alambana), there takes place the evolution of the seven 
Vijnanas. Further, when Manovijnana discerns and clings to an 
external world of particulars, all kinds of habit-energy (vasana) are 
generated therefrom, and by them the Alaya 1s nurtured. Together with 
the thought of “me and mine,” taking hold of it and clinging to 1t, and 
reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape and 1s evolved. In 
substance (sarira), however, Manas and Manovijinana are not 
differentthe one from the other, they depend upon the Alaya as cause 
and support. And when an external world 1s tenaciously held as real 
which Is no other than the presentaton of one”s own mind, the 
mentafion-system (citta-kalapa), mutually related, 1s evolved In 1ts 
totality. Like the ocean waves, the ViJnanas set in motion by the wind 
of an external world which 1s the manIfestation of one”s own mind, rIse 
and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with the cessatlon of 
Manovijnana.” 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


A Lạt Da Thức 


A Lại Da thức là thức căn bản, thức thứ tám trong Bát Thức, còn 
gọi là Tàng Thức. A Lại da còn được gọi là “Hiển Thức”, chứa đựng 
mọi chủng tử thiện ác, hiển hiện được hết thảy mọi cảnh giới. Chữ 
“Alaya” có nghĩa là cái nhà nơi mà tất cả những gì có giá trị cho chúng 
ta dùng được tàng trữ và cũng là nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại 
Da, cũng còn được gọi là “Fàng Thức,” hay là “thức thứ tám,” hay là 
“tàng nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp đã lập thành trong quá khứ hay đang 
được lập thành trong hiện tại đều được tàng trử trong A Lại Da Thức 
nay. Giáo điển dạy Tâm Lý Học, về tám thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, 
thân, ý, Mạt na và A Lại Da). Những thức nầy giúp chúng sanh phân 
biệt phải trái. Tuy nhiên, chúng sanh con người có một cái thức thâm 
sâu gọi là A Lại Da Thức, là chủ thể chính của sự luân hồi sanh tử, và 
bị các thức khác hiểu lầm đó là một linh hồn hay một cái ngã trường 
cửu. Chính tại A Lại Da Thức này những ấn tượng hay kinh nghiệm 
của hành động được tàng trữ dưới hình thức những “chủng tử” và chính 
những chủng tử này làm nẩy nở những kinh nghiệm sắp tới tùy theo 
hoàn cảnh của từng cá nhân. Theo Bồ Tát Mã Minh trong Đại Thừa 
Khởi Tín Luận và Nhiếp Luận Tông, A Lại Da thức là nơi hòa hợp 
chân vọng. Khi nó trở nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm, nó chính 
là “Chân Như.” 

A Lại Da là âm của Alaya, thuật ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Tạng 
Thức.” Cái tâm thứ biến hiện chư cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay 
thức thứ tám được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó 
mà ra. Một khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường 
phái Du Già. Thuật ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch 
là “Tàng Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động 
được sản sinh ra. Tàng thức cất giữ những øì được chứa vào nó cho đến 
khi có hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây 
Tạng lại dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nền tẳng cho mọi 
hiện tượng trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua thiển tập và tham dự 
vào những thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế những chủng tử phiền 
não bằng những chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa 
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một cách toàn diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh Thức.” A 
Lại Da có nghĩa là cái tâm cất chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức 
được sinh ra trong ngôi nhà vô minh. A Lại Da tàng thức (đệ bát thức). 
Ý thức căn bản về mọi tổn tại hay ý thức di truyễển, nơi những hạt 
giống karma lọt vào và gây ra hoạt động tâm thần. 

Theo Trung Anh Phật Học Từ Điển của Giáo Sư Soothill, A Lại Da 
Thức được diễn dịch như sau: 1) Chấp Trì Thức hay A Đàn Na Thức, 
có nghĩa là giữ lấy tất cả các nhân thiện ác và giữ cho thân thể của 
hữu tình chúng luôn luân lưu trong luân hồi sanh tử. 2) Bản Thức hay 
gốc rễ của chư pháp. 3) Còn gọi là Dị Thục Thức vì nó chứa đựng và 
làm chín mùi những thiện ác nghiệp, từ đó có thể dẫn đến luân hồi 
sanh tử. 4) Đệ Nhất Thức: Đệ nhất thức từ gốc trở về ngọn (tẦm quan 
trọng đệ nhất của A Lại Da Thức). 5) Đệ Bát Thức: Thức cuối cùng 
trong tám thức. 6) Hiện Thức: Chư pháp đều hiển hiện trên bản thức. 
7) Hữu Tình Căn Bản Chi Tâm Thức: Tâm thức căn bản của loài hữu 
tình. 8) Chúng Tử Thức: Chúng tử thức cơ bản vì từ đó mà phát sanh 
ra mọi pháp, mọi vật; giống như từ hạt giống nầy mà sanh ra cây cối 
hoa quả. 9) Sở Tri Y Thức: Gọi là Sở Tri Y thức vì nó là cơ sở cho mọi 
pháp thiện ác dựa vào. 10) Tàng thức, tiềm thức hay tạng thức, thức 
thứ tám hay Nghiệp thức. Tất cả nghiệp được thành lập trong hiện đời 
và quá khứ đều được tàng trữ trong A Lại Da thức. A Lại Da thức hành 
xử như nơi tồn chứa tất cả những dữ kiện được Mạt Na thức thâu thập. 
Khi một sinh vật chết thì bẩy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lại-Da 
thức vẫn tiếp tục. Nó là quyết định tối hậu cho cho sự đầu thai trong 
lục đạo. Tàng thức là nơi tích lũy tất cả những ấn tượng, tất cả những 
hạt giống ký ức, tất cả những hạt giống nghiệp. 11) Tâm thức: Tâm là 
tên khác của a Lại Da Thức vì cả hai đều tích tụ các hạt giống của chư 
pháp và làm cho chúng khởi lên. 12) Trạch Thức: Là nhà ở của các hạt 
giống. 13) Vô Cấu Thức: Cực thanh tịnh thức ở bậc “Như Lai Địa,” nơi 
nương tựa của các pháp vô lậu. 14) Vô Một Thức: Tất cả các chủng tử 
không bị mất mát (không mất, không tan). 15) Như Lai Tạng. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay 
tưởng tượng của tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” 
(vijnana). Chính vì thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng 
chứa chúng, nên được gọi là A Lại Da Thức hay “thức tạng.” Tạng 
thức chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở 
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thanh tịnh hoặc nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo 
tương quan nhân quả. Khi tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống 
thế giới thường nhật nây, thì chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là 
thế giới tưởng tượng. Tạng thức, vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý 
thức; và thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi 
sự giác ngộ viên mãn của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. 
Tịnh thức nầy có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai 
triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ 
tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức Viên Thành Thật 
tánh (parinispanna). Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ 
biến mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng 
không còn phân biệt. Đấy là vô phân biệt trí (avikalpa-vijnana). Trạng 
thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn (apratisthita-nirvana) nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Chức năng 
của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí 
(vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức 
(bất tư nghì: acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó 
không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ 
nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại 
giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên 
tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi 
cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận 
thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. 


Alaya ConsciOusess 


Alaya ViJnana ConscIousness 1s also called the receptacle Intellect 
OT CONSCIOUSneSS, basic consclousness, Eiphth consciousness, 
subconscIousness, and store consclousness. “Alayavijinana 1s also 
called “Open knowledge”, the store of knowledge where all 1s 
revealed, either good or bad. Alaya means a house or rather a home, 
which 1s In turn a place where all the valued things for use by us are 
kept and among which we dwell. Also called “Store conscIousness, ” 
“eiphth consciousness,” or “karma repository.” All karma created In 
the present and previous lifetime 1s stored in the Alaya ConscIousness. 
According to the ConscIousness-Only, there are eipht conscIousnesses 
(sight, hearing, smell, taste, touch, mind, Mana and Alaya). These 
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conscIousnesses enable sentient beings to discriminate between ripht 
and wrong of all dharmas (thoughts, feelings, physical things, etc). 
However, human beings have a deep consciousness which 1s called 
Alaya-consciousness which 1s the actual subJect of rebirth, and 1s 
mistakenly taken to be an eternal soul or self by the other 
COnScIousnesses. Ït 1s in the Alaya-consciousness that the Impresslons 
of action and experlence are stored in the form of “seeds” and 1t 1s 
these seeds which engender further experiences according to the 
individual situation. According to Asvaghosa Bodhisattva in the 
Awakening of Faith and the Samparigraha, the Alaya or store 1d the 
conscIousness in which the true and the false unite. When Alaya 
Consciousness becomes pure and taintless, it 1s Tathata (Thusness). 
Alaya 1s a Sanskrit term for “basis conscIousness.” The Initlator of 
change, or the first power of change, or mutation, 1.e. the alaya-v1Jnana, 
so called because other viJjnanas are derived from it. An Important 
doctrmnal concept that Is particularly Important in the Yogacara 
tradition. This term 1s sometimes translated by Western scholars as 
“storehouse conscIousness,” since It acts as the repository (kho) of the 
predisposidon (thiên về) that one's actions produce. It stores these 
predispositions until the conditions are ripht for them to manifest 
themselves. The Tibetan translators rendered (hoàn lạ1) 1t as “basIs Of 
all” because 1t serves as the basis for all of the phenomena of cyclic 
exIstence and nirvana. Through meditative practice and engaging In 
meriftorilous actions, one gradually replaces afflicted seeds with pure 
ones; when one has completely purifiled the continuum of the alaya- 
vijnana, 1 1s referred to as the “purifiled consciousness.” Alaya means 
all-conserving mind. Ït 1s in company with the seven Vijnanas which 
are generated in the dwelling-house of Ignorance. Alaya means the 
preconscilousness, or the eiphth consclousness, or the store- 
COnscIousness. Ït 1s the central or universal conscIousness which 1s the 
womb or store conscIlousness (the storehouse consciousness where all 
karmic seeds enter and cause all thought activities). According to the 
Dictlonary of Chinese-English Buddhist terms composed by Professor 
Soothill, Alaya-vijnana 1s ¡Interpreted as: l) Adana-vijinana means 
holding together, or 1s the seed of another rebirth, or phenomena, the 
causal nexus. 2) Original mind, because 1t 1s the root of all things. 3) lt 
contains good and bad karma which In turns produces the rounds of 
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mortality. 4) The prime or supreme mind or conscIousness. 5) Ït 1s the 
last of the eight vijnanas. 6) Mamifested mind, because all things are 
revealed In or by 1t. 7) The fundamental mind-consciousness of 
conscIlous beings, which lay hold of all the experilences of the 
individual life. 8) Seeds mind, because from 1t spring all individualities, 
or particulars. 9) Alaya-viJnana 1s the basis of all knowledge. 10) Store 
Consciousness: All karma created ¡n the present and previous lifetime 
IS Sfored In the Alaya Consclousness. This 1s like a storage space 
receiving all information collected 1n the Mana conscIousness. When a 
sentient being dies, the first seven consciousnesses die with 1t, but the 
Alaya-Consciousness carrles on. It 1s the supreme ruler of one 
exIstence which ultimately determines where one wIll gain rebirth In 
the six realms of existence. The storehouse-consciousness 1s a place 
where stores all Impressions, all memory-seeds, all karmic seeds. 11) 
Mind 1s another name for Alaya-viJjnana, as they both store and gIve 
rise fO all seeds of phenomena and knowledge. 12) Abode of 
conscIousness. l3) Unsullied consclousness when considered 1n the 
absolute, 1.e. the Tathagata. 14) Inexhaustible mind, because none of 
1fs seeds, or productfs 1s lost (non-disappearing, perhaps non-melting). 
15) Tathagata-garbha. 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, when all thíngs are reflected on our mind, our 
discriminating or imaginating power 1s already at work. This called our 
COnscIousness (vijnana). Since the consciousness co-ordinating all 
reflected elements stores them, 1t is called the s(ore-consciousness or 
Ideation-store. The Ideation-sfore Ifself 1s an existence of causal 
combination, and 1n It the pure and tainted elements are causally 
combined or Intermingled. When the ideation-store begins to move and 
descend to the everyday world, then we have the manifold existence 
that 1s only an Iimagined world. The Ideation-store, which 1s the seed- 
COnScIousness, 1s the conscious center and the world manifested by 
Ideation 1s I1fs environment. It 1s only from the Buddha's Perfect 
Enlightenment that pure ideation flashed out. This pure Ideation can 
pur1fy the tainted portion of the Ideation-store and further develop 1ts 
power of understanding. The world of imagination and the world of 
interdependence will be brought to the real truth (parinispanna). This 
having been attained, the seed-store, as conscIousness, wIll disappear 
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altogether and ultimately will reach the state where there Is no 
distinction between subJect and obJect. The knowledge so gained has 
no discrimination (Avikalpa-vijnana). This ultimate sfate 1s the Nirvana 
of No Abode (apratisthita-nirvana), that Is to say, the attainment of 
perfect freedom, not being bound to one place. The function of 
Alayavijnana 1s to look Info 1tself where all the memory (vasana) of the 
beginningless past 1s preserved in a way beyond consciousness 
(acintya) and ready for further evolution (parinama); but 1t has no 
active energy In Ifself; 1t never actfs, It siImply perceIves, It 1s in this 
exactly like a mirror; 1t 1s agaIn like the ocean, perfectly smooth with 
no waves disturbing 1fs tranquillity; and 1t is pure and undefiled, which 
means that 1t 1s free from the dualismof subJect and obJect. For If 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one 
and the known. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Xuất Ly Ngũ Uẩn 
Qua Tu Tập Tỉnh Thức Nơi Thân 


Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng vạn sự vạn vật không ngừng 
thay đổi, chứ không bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc đời nay còn mai 
mất, biến chuyển không ngừng nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó 
cũng là vô thường, nó cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại 
Không.” Thân ta phút trước không phải là thân ta phút sau. Khoa học 
đã chứng minh rằng trong thân thể chúng ta, các tế bào luôn luôn thay 
đổi và cứ mỗi thời kỳ bẩy năm là các tế bào cũ hoàn toàn đổi mới. Sự 
thay đổi làm cho chúng ta mau lớn, mau già và mau chết. Càng muốn 
sống bao nhiêu chúng ta lại càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc xanh đến 
tóc bạc, đời người như một giấc mơ. Thế nhưng có nhiều người không 
chịu nhận biết ra điều nầy, nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham 
ái; để rồi khổ vì tham dục, còn khổ hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám 
víu mãi vào sự vật, đôi khi đến chết mà vẫn chưa chịu buông bỏ. Đến 
khi biết sắp trút hơi thở cuối cùng mà vẫn còn luyến tiếc tìm cách nắm 
lại một cách tuyệt vọng. Thân ta vô thường, tâm ta cũng vô thường. 
Tâm vô thường còn mau lẹ hơn cả thân. Tâm chúng ta thay đổi từng 
giây, từng phút theo với ngoại cảnh, vui đó rồi buồn đó, cười đó rồi 
khóc đó, hạnh phúc đó rồi khổ đau đó. Chính vì vậy mà vào thời đức 
Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử nên cố gắng xuất 
ly ngũ uẩn bằng cách tu tập tỉnh thức nơi thân. 

Tu tập tỉnh thức nơi thân là một trong bốn niệm xứ. Tứ niệm xứ là 
bốn đối tượng thiền quán để trụ tâm hay bốn cách Thiển theo Phật 
giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành giác ngộ. Phật giáo Tiểu thừa 
gọi những phương pháp nây là “nghiệp xứ” (kammatthana), là một 
trong những phương pháp tư duy phân biệt. Có lối bốn mươi pháp 
Thiển như vậy được liệt kê trong Thanh Tịnh Đạo Luận (Visuddhi- 
Magza) bao gồm Tứ Vô Lượng Tâm, Mười Bất Tịnh, Bốn Vô Sắc, 
Mười Biến Xứ, Mười Niệm, Một Tướng và Một Tưởng. Trong Tứ 
Niệm Xứ, quán thân là quán chỉ tiết về sự bất tịnh của thân (quán thân 
bất tịnh từ đầu tới chân, 36 bộ phận đều là bất tịnh), một trong tứ niệm 
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xứ. Theo Phật giáo, thân và tâm là chánh báo của loài hữu tình. Trong 
ngũ uẩn, sắc uẩn là thân. Trong khi tâm bao gồm bốn uẩn, thọ, tưởng, 
hành, thức. Sự tạo nghiệp nơi thân tiêu biểu cho kết quả của những 
hành động của thân trong tiền kiếp. Tuy nhiên, thân nghiệp khó được 
thành lập hơn ý và khẩu nghiệp, vì như có lúc nào đó mình muốn dùng 
thân làm việc ác thì còn có thể bị luân lý, đạo đức hay cha mẹ, anh 
em, thầy bạn, luật pháp ngăn cẩn, nên không dám làm, hoặc không 
làm được. Vì thế nên cũng chưa kết thành thân nghiệp được. Hai 
nghiệp khác là khẩu và ý nghiệp. Thân kiến là ảo tưởng cho rằng thân 
mình là có thật, đây là một trong ngũ kiến. Thân kiến là ý tưởng về 
một cái ngã, một trong tam kết. Có hai cách mà người ta có thể đi đến 
cái quan niệm cho rằng có sự hiện hữu thực sự của một cái ngã, một là 
sự tưởng tượng chủ quan, hai là quan niệm khách quan về thực tính. 
Thân kiến là tưởng rằng cái ngã cuả chính mình là lớn nhất và là tái 
sản quí báu nhất: Tin rằng cái ta là lớn nhât và vị đại nhất, nên mục hạ 
vô nhân. Chỉ có cái ta là quý báu nhứt mà thôi, người khác không đáng 
kể. Mình tìm fử để chà đạp hay mưu hai người khác. Hành giả tu Phật 
nên luôn nhớ rằng Thân là một đối tượng của Thiển. Mục đích đầu 
tiên của thiển tập là để nhận thức bản chất thật của thân mà không 
chấp vào nó. Đa phần chúng ta nhận thân là mình hay mình là thân. 
Tuy nhiên sau một giai đoạn thiển tập, chúng ta sẽ không còn chú ý 
nghĩ rằng mình là một thân, chúng ta sẽ không còn đồng hóa mình với 
thân. Lúc đó chúng ta chỉ nhìn thân như một tập hợp của ngũ uẩn, tan 
hợp vô thường, chứ không phải là nhứt thể bất định; lúc đó chúng ta sẽ 
không còn lầm lẫn cái giả với cái thật nữa. Tỉnh thức về thân trong 
những sinh hoạt hằng ngày, như đi, đứng, nằm, ngồi, nhìn ai, nhìn 
quang cảnh, cúi xuống, duỗi thân, mặc quần áo, tăm rữa, ăn uống, 
nhai, nói chuyện, vân vân. Mục đích là chú ý vào thái độ của mình chứ 
không chạy theo những biến chuyển. Có người cho rằng luận thuyết 
“Thân Tâm Vô Thường” của đạo Phật phải chăng vô tình gieo vào 
lòng mọi người quan niệm chán đời, thối chí. Nếu thân và tâm cũng 
như sự vật đều vô thường như vậy thì chẳng nên làm gì cả, vì nếu có 
làm thành sự nghiệp lớn lao cũng không đi đến đâu. Mới nghe tưởng 
chừng như phần nào có lý, ký thật nó không có lý chút nào. Khi thuyết 
giảng về thuyết nầy, Đức Phật không muốn làm nản chí một ai, mà 
Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh đệ tử của Ngài về một chân lý. Phật tử chơn 
thuần khi hiểu được lẽ vô thường sẽ giữ bình tĩnh, tâm không loạn 
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động trước cảnh đổi thay đột ngột. Biết được lẽ vô thường mới giữ 
được tâm an, mới cố gắng làm những điều lành và mạnh bạo gạt bỏ 
những điều ác, cương quyết làm, dám hy sinh tài sản, dám tận tụy 
đóng góp vào việc công ích cho hạnh phúc của mình và của người. 
Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân 
thể, quán niệm cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm 
thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” Nghĩa là 
hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không phải là khảo 
cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cảm giác, tâm 
thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cảm giác, 
tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta 
quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể của chúng ta như 
một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình và thân 
thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập 
vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát 
hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp 
về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và định. Người tu Phật 
chơn thuần phải nên luôn nhớ rằng thân này chỉ là do sự kết hợp của tứ 
đại và ngũ uẩn; trong khi đó, tứ đại thì bất tịnh và ngũ uẩn thì không 
có tự ngã. Nếu thấy được như vậy thì chúng ta sẽ luôn có một cái nhìn 
đúng đắn về thân người. Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ 
có sáu bước quán thân. Thứ nhất là “Tỉnh Thức Về Hơi Thở”: Đức 
Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm thân 
thể trên thân thể? Này các Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, 
đi đến gốc cây, hay đi đến ngôi nhà trống, và ngồi kiết già, lưng thẳng 
và an trú trong chánh niệm trước mặt. Vị ấy thở vô tỉnh giác là mình 
đang thở vô; vị ấy thở ra tỉnh giác là mình đang thở ra. Thở vô một hơi 
dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở vô một hơi dài.` Thổ ra một hơi 
dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở ra một hơi dài.` Thổ vô một hơi 
ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở vô một hơi ngắn.” Thở ra một 
hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi đang thở ra một hơi ngắn." VỊ ấy tập 
“cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập “cảm giác toàn thân, tôi 
sẽ thở ra.” VỊ ấy tập “an tịnh toàn thân, tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập “an 
tịnh toàn thân, tôi sẽ thở ra.` Này các Tỳ Kheo, như người thợ quay 
hay học trò người thợ quay thiện xảo khi quay dài, tuệ tri: “Tôi quay 
dài” hay khi quay ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn." Cũng vậy, 
này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo thở vô dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô 
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dài.' Thổ ra dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra dài. Thở vô ngắn, ý 
thức rằng: “Tôi đang thở vô ngắn.' Thở ra ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang 
thở ra ngắn. VỊ ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi 
đang thở vào." Vị ấy tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi 
đang thở ra.` Vị ấy tập: “Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hành 
trong thân thể tôi trở nên an tịnh." Vị ấy tập: “Tôi đang thở ra và làm 
cho sự điều hành trong thân thể tôi trở nên an tịnh.'` Như vậy, khi vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay 
sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh 
sanh diệt trên thân thể. Hoặc người ấy quán niệm: “Có thân đây,` vị ấy 
an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh 
niệm. Và vị ấy không nương tựa, không chấp trước vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể.” Thứ nhì là “Quán Về Tứ Oai Nghỉ Nơi Thân ”: Đức Phật dạy 
tiếp: “Này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo đi, ý thức rằng: “Tôi đang đi.` Khi 
đứng, ý thức rằng: “Tôi đang đứng.` Khi ngồi, ý thức rằng: “Tôi đang 
ngồi.` Khi nằm, ý thức rằng: “Tôi đang nằm.' Thân thể được xử dụng 
như thế nào, vị ấy ý thức thân thể như thế ấy. Vị ấy sống quán niệm 
thân thể trên nội thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên ngoại 
thân; hay vị ấy sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại 
thân; hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay vị ấy 
sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay vị ấy sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú trong chánh 
niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy 
sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời nầy. Này 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể.” Thứ ba là “Hoàn Toàn Tỉnh Thức Nơi Thân ”: Đức Phật dạy 
tiếp “Này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo khi bước tới bước lui, biết rõ việc 
mình đang làm; khi ngó tới ngó lui, biết rõ việc mình đang làm; khi co 
tay, khi duỗi tay, biết rõ việc mình đang làm; khi mặc áo Tăng Già Lê, 
mang bát, mang y, biết rõ việc mình đang làm; khi ăn, uống, nhai, 
nếm, biết rõ việc mình đang làm; khi đại tiểu tiện, biết rõ việc mình 
đang làm; khi đi, đứng, ngồi, ngủ, thức, nói, im lặng, biết rõ các việc 
mình đang làm. Như vậy, vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; 
hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân 
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thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh 
sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân 
thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” 
vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, 
chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật 
gì trên đời. Này các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm 
thân thể trên thân thể.” Thứ t là “Quán Thân Uế Trược ”: Đức Phật 
dạy tiếp: “Này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân 
trở lên và từ đỉnh tóc trở xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đầy 
những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, 
răng, da, thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, 
phối, ruột, màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, 
nước mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước 
tiểu.` Này các Tỳ Kheo, cũng như một bao đồ, hai đầu trống đựng đầy 
các loại hạt như gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một 
người có mắt, đổ các hột ấy ra và quan sát: 'Đây là hột gạo, đây là hột 
lúa, đây là đậu xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay 
rồi." Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới 
từ bàn chân trở lên trên cho đến đảnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy 
những vật bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, 
răng, da, thịt, gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, 
phổi, ruột, màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mồ hôi, mỡ, 
nước mắt, mỡ da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước 
tiểu.` Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả 
nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên 
thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống 
quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. 'Có thân đây,' vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể.” Thứ năm là “Quán Tứ Đại Nơi Thân ”: Đức Phật lại dạy tiếp: 
“Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và 
sự sắp đặt các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và 
phong đại.` Nầy các Tỳ Kheo, như một người đồ tể thiện xảo, hay đệ 
tử của một người đồ tể giết một con bò, ngôi cắt chia từng phần tại ngã 
tư đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy thân 
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nầy về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và phong 
đại.` Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. Có thân đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể.” Thứ sáu là “Cửu Quán Về Nghĩa Địa”: Đức Phật lại dạy tiếp: 
“Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
nghĩa địa một ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương phồng lên, 
xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân thể ấy như sau: 
“Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi 
tánh chất ấy. Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; 
hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh 
sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân 
thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị 
ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh 
niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì 
trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân 
thể trên thân thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi 
thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các loài diễu 
hâu ăn, hay bị các chìm kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, hay bị các 
loài giả can ăn, hay bị các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán chiếu sự 
thực ấy vào thân thể của chính mình: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản chất là như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.` Như vậy vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. Nầy 
các Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
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nghĩa địa, với các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và 
máu, còn được nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn 
liên kết với nhau, không còn dính thịt, nhưng còn dính máu, còn được 
các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính 
thịt, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại với 
nhau, chỉ còn có xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nây chỗ 
kia. Ở đây là xương tay, ở đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở 
đâ y là xương bắp vế, ở đây là xương mông, ở đây là xương sống, ở đây 
là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh 
chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất 
ấy.` Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 
đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ 
Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy.` Như vậy vị 
ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” 
Thiển quán quan trọng nhất về sự bất tịnh của thân là quán thân 
bất tịnh từ đầu tới chân, 36 bộ phận đều là bất tịnh, một trong tứ niệm 
xứ. Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân 
thể, quán niệm cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm 
thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” Nghĩa là 
hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không phải là khảo 
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cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cẩm giác, tâm 
thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cảm giác, 
tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta 
quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể của chúng ta như 
một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình và thân 
thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập 
vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát 
hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp 
về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và định. Đức Phật dạy: 
“Này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân trở lên và 
từ đỉnh tóc trở xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đầy những vật 
bất tịnh khác nhau. Trong thân nầy: 'Đây là tóc, lông, móng, răng, da, 
thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phổi, ruột, 
màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu. Này các Tỳ 
Kheo, cũng như một bao đồ, hai đầu trống đựng đầy các loại hạt như 
gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một người có mắt, đổ 
các hột ấy ra và quan sát: 'Đây là hột gạo, đây là hột lúa, đây là đậu 
xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay rồi." Cũng vậy, 
nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới từ bàn chân trở 
lên trên cho đến đẳnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy những vật bất 
tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, 
gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phối, ruột, 
màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.` Lại nữa, nầy 
các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và sự 
sắp đặt các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và 
phong đại.” Nầy các Tỳ Kheo, như một người đồ tế thiện xảo, hay đệ 
tử của một người đồ tể giết một con bò, ngôi cắt chia từng phần tại ngã 
tư đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy thân 
nầy về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và phong 
đại. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa một ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương 
phông lên, xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân thể ấy 
như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không 
vượt khỏi tánh chất ấy. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, ỳ Kheo như thấy 
một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các 
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loài diều hâu ăn, hay bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, 
hay bị các loài giả can ăn, hay bị các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán 
chiếu sự thực ấy vào thân thể của chính mình: “Thân nầy tánh chất là 
như vậy, bản chất là như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy. Nầy các 
Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
nghĩa địa, với các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và 
máu, còn được nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn 
liên kết với nhau, không còn dính thịt, nhưng còn dính máu, còn được 
các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính 
thịt, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại với 
nhau, chỉ còn có xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nầy chỗ 
kia. Ở đây là xương tay, ở đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở 
đâ y là xương bắp vế, ở đây là xương mông, ở đây là xương sống, ở đây 
là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh 
chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất 
ấy.` Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 
đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ 
Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy. Như vậy vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể.` Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể."” 
Hành giả nên luôn nhìn thân mình như một cỗ xe, và biết rằng nó 
sẽ hư mòn với thời gian. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy rằng thân 
nầy già đi và hư hoại, nhưng chánh pháp không thể như thế. Là đệ tử 
Phật, chúng ta phải tin tưởng nơi đức Phật, và hãy sống với chánh pháp 
bất diệt bằng tất cả thân tâm của mình. Dâu Phật giáo khuyên hành 
giả nên luôn quán chỉ tiết về sự bất tịnh của thân, nhưng đức Phật vẫn 
luôn nhấn mạnh rằng kiếp nhân sinh thật vô cùng quí giá cho công 
cuộc tu tập. Hãy tu tập đúng đắn và liên tục, chứ đừng để phí một ngày 
nào trong đời nầy. Cái chết có thể đến với chúng ta trong đêm nay hay 
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ngày mai. Thật sự, cái chết đang gậm nhấm chúng ta trong từng 
khoảnh khắc; nó hiện diện trong từng hơi thở của chúng ta, và nó 
không cách biệt với đời sống. Hành giả nên luôn quán chiếu vào tâm, 
liên tục xem từng hơi thở và hãy nhìn thấy cho bằng được cái vượt qua 
vòng luân hồi sanh tử. 


Escaping the Five Skandhas 
Through Cultivating the Mindƒulness oƒ the Body 


Buddhist practitioners should always remember that all things have 
changed and will never cease to change. The himan body 1s 
changeable, thus governed by the law of Iimpermanence. Our body 1s 
different from the minute before to that of the minute after. Biological 
researches have proved that the cells in our body are In consftant 
change, and in every seven years all the old cells have been totally 
renewed. These changes help us quickly grow up, age and die. The 
longer we want to live, the more we fear death. From childhood to 
aging, human life 1s exactly like a dream, but there are many people 
who do not realize; therefore, they continue to launch 1nto the noose of 
desire; as a result, they suffer from greed and wIll suffer more 1f they 
become attached to their possesslons. Sometimes at time of death they 
still don”t want to let go anything. There are some who know that they 
wIll die soon, but they still strive desperately to keep what they cherish 
most. Not only our body 1s changeable, but also our mind. It changes 
more rapidly than the body, 1t changes every second, every minute 
according to the environment. We are cheerful a few minutes before 
and sad a few minutes later, laughing then crying, happiness then 
sorrow. Therefore, at the time of the Buddha, the Buddha often advised 
his disciples to try to escape the five skandhas through cultivating the 
mindfulness of the body. 

Cultivating the mindfulness of the body 1s one of the four types of 
mindfulness. Four meditations, or four foundations of Mindfulness, or 
four obJects on which memory or thought should dwell. Four types of 
Buddhist meditation for eradicating 1llusions and attaining 
enlipghtenment. Hinayana calls these practices “basis of actlon” 
(kammathana) which 1s one of the modes of analytical meditation. 
Some forty such meditations are given in the Visuddha-Magøsa: four 
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“measureless meditations, ten Impurities, four formless sfates, ten 
universals, ten remembrances, one sign, and one mental reflex. In Four 
Kinds of Mindfulness, contemplation of body means the meditation 
which observes the body In detaIl and considers 1ts filthiness, one of the 
four foundatlons of mindfulness. According to Buddhism, body and 
mind are the direct fruit of the previous life. In the five skandhas, the 
body 1s rups, the first skandha. While mind embraces other four, 
COnSciousness, perception, action, and knowledge. The karma 
operating In the body (the body as representing the fruit of action In 
previous existence. Body karma 1s difficult to form than thought and 
speech karma, for there are times when we wish to use our bodies to 
commit wickedness such as killing, stealing, and commiting sexual 
misconduct, but 1t 1s possible for theorles, virtues as welÏ as our parents, 
siblings, teachers, frilends or the law to impede us. Thus we are not 
carry out the body”s wicked karma. The other two karmas are the 
karma of the mouth and of the mind). The illusion of the body or self, 
this 1s one of the five wrong views. Thought of an ego, one of the three 
knots. There are two ways in which one comes to conceive the real 
exIstence of an ego, the one 1s subJective Imagination and the other the 
obJective conception of reality. The 1llusion of the self means believing 
that our self 1s our øreatest and mosft precIous possessIon 1n a nIxX 1n Our 
eyes. We try by all means to satIsfy to our self, irrespective of others” 
Interest of rights. Buddhist practitioners should always remember that 
the first goal of meditation practices 1s to realize the true nature of the 
body and to be non-attached to it. Most people identify themselves 
with ther bodies. However, after a perilod of time of meditation 
practices, we will no longer care to think of yourself as a body, we wIll 
no longer Identify with the body. At that time, we will begin to see the 
body as 1t 1s. lt 1s only a serles of physical and mental process, not a 
unty; and we no longer mistake the superficial for the real. 
Mindfulness of your body in daily life activities, such as mindfulness of 
your body while walking, standing, lying, sitting, looking at someone, 
looking around the environments, bending, stretching, dressing, 
washing, eating, drinking, chewing, talking, etc. The purpose of 
mindfulness 1s to pay attention to your behavior, but not to run after any 
events. Some people wonder why Buddhism always emphasizes the 
Theory of Impermanence? Does It want to spread In the human mind 
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the seed of disheartenment, and discourage? In theIr view, 1f things are 
changeable, we do not need to do anything, because IÝ we attain a 
great achievement, we cannot keep 1t. This type of reasoning, a firsf, 
appears partly logical, but in reality, 1t 1s not at all. When the Buddha 
preached about Iimpermanence, He did not want to discourage anyone, 
but warning his disciples about the truth. A true Buddhist has to work 
hard for his own well being and also for the soclety”s. Although he 
knows that he 1s facong the changing reality, he always keeps himself 
calm. He must refrain from harming others, in contrast, sfrive tfO 
perform good deeds for the benefit and happiness of others. 

Accordng to the Satpathana Sutta, practitioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind in the mind, contemplate the obJects of 
mind in the objects of mind.” 'This means that practitioner must live 1n 
the body 1n full awareness of 1t, and not just study like a separate 
obJect. Live in awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do 
not Jjust study them. When we medifate on our body, we live with 1t as 
truth and give 1t our most lucid attention; we become one with it. The 
flower blossoms because sunlight touches and warms Ifs bud, becoming 
one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a đirect view 
of truth 1tself. This we call “insight,” the kind of understanding based 
on attention and concentration. Devout Buddhist cultivators should 
always remember that this body 1s only a combination of the four 
elements and the five skandhas; while the four elements are Impure 
and the five skandhas have no-se]lf of their own. If we can see this, we 
will always have a right look on human body. According to the 
Satipatthana Sutta In the Majjhima Nikaya, there are six steps Of 
contemplaton 1n the body. The ƒirst siep is the mindfulness 0ƒ 
breathing: The Buddha taught: “Now, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide 
contemplating the body as a body? Here a Bhikkhu, gone to the forest 
or to the root oŸ a tree or to an empty hut, sit down; having folded his 
legs crosswise, set his body erect, and established mindfulness In front 
of him, ever mindful he breathes 1n, mindful he breathes out. Breathing 
in long, he understands: “I breathe In long;” or breathing out long, he 
understands: “[ breathe out long.” Breathing In short, he understands: “J 
breathe In short;” or breathing out short, he understands: “I breathe out 
short.” He trains thus: “I shall breathe in experiencing the whole body 
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of breath;” he trains thus: “I shall breathe out experiencing the whole 
body of breath.” He trains thus: “I shall breathe In tranquilizing the 
bodily formation;” he trains thus: “I shall breathe out tranguilizing the 
bodily formation.” Just as a skilled turner or his apprentice, when 
making a long turn, understands: “I make a long turn;” or when making 
a short turn, understands: “I make a short turn;” so too, breathing 1n 
long, a Bhikkhu understands: “I breathe In long,” he trains thus: “I shall 
breathe out tranquilizing the bodily formation.” In this way, he abides 
contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplatng the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both internally and externally. Or 
else, he abides contemplating in the body 1fs arising factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body. The second sfep is 
the conternplaHon on the he Four Postures: The Buddha added: 
Agam, Bhikkhus, when walkimng, a Bhikkhu understands: “l am 
walking;` when standing, he understands: “Í am standing;”` when sitting, 
he understands: “[ am sitting;` when lying down, he understands: “I am 
lying down;` or he understands accordingly however his body 1s 
disposed. In this way, he abides contemplating the body as a body 
1nternally, externally, and both Internally and externally. And he abides 
independent, not clinging to anything ¡in the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body.” The third sfep is 
the full awareness on the body: The Buddha contnued: “Aganm, 
Bhikkhus, a Bhikkhu 1s one who acts In full awareness when goIng 
forward and returning; who acts in full awareness when looking ahead 
and looking away; who acts in full awareness when flexing and 
extending his limbs; who actfs In full awareness when wearing his robes 
and carrying his outer robe and bowl; who actfs in full awareness when 
eating, drinking, consuming food and tastng; who acfs in full 
awareness when walking, standing, siting, falling asleep, waking up, 
talking and keeping silent. In this way, he abides contemplating the 
body as a body Imternally, externally, and both Internally and 
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externally. And, he abides Independent, not clinging to anything in the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body.” The ƒourth step 1s the contemplafion on the foulness 0ƒ the Body 
Paris: The Buddha continued: “Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews 
this same body up from the soles of the feet and down from the top of 
the haIr, bounded by skin, as full of many kinds of Impurify thus: “In 
this body there are head-hairs, body-halrs, nalls, teeth, skin, flesh, 
sinews, bones, bone-marrow, kidneys, heart, liver, diaphragm, spleen, 
lungs, large Intestines, small Iintestines, contents of the stomach, feces, 
bile, phlegm, pus, blood, sweat, fat, tears, ørease, spiftle, snot, oil of the 
Joints, and urine.` Just as though there were a bag with an opening at 
both ends full of many sorts of graIn, such as rice, beans, peas, millet, 
and white rice, and a man with good eyes were fo open 1t and review It 
thus: “This 1s hill rice, thĩs 1s red rice, these are beans, these are peas, 
this 1s millet, this 1s white rice;` so too, a Bhikkhu reviews this same 
body... as full of many kinds of impurity thus: “In this body there are 
head-hairs and urine." In this way he abides contemplating the body as 
a body internally, externally, and both Internaly and externally... And, 
he abides independent, not clinging to anything in the world. That too 1s 
how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body.” The fƒh 
siep 1s the conternplaHion on the clemenfs 0ƒ the Body: The Buddha 
contnued: “Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body, 
however it 1s placed, however disposed, as consisting of elementfs thus: 
“In this body there are the earth element, the water elemernt, the fire 
element, and the air element.` Just as though a skilled butcher or his 
apprentice had killed a cow and was seated at the crossroads with 1t cut 
up Info pieces; so too, a Bhikkhu reviews this same body as consisting 
of elements thus: “In this body there are the earth element, the water 
element, the fire element and the air element.” In this way, he abides 
contemplating the body as a body internally, externally, and both 
1nternally and externally... And he abides independent, not clinging to 
anything In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
the body as a body.” The sixth siep 1s the Nine Charnel Ground 
Confermplafions: The Buddha added: “Again, Bhikkhus, as though he 
Were fo see a corpse thrown aside In a charnel ground, one, fwo, or 
three days dead, bloated, livid, and oozing matter, a Bhikkhu compares 
this same body with 1t thus: “Phis body too 1s of the same nature, 1t will 
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be like that, 1t 1s not exempt from that fate.` In this way, he abides 
contemplating the body as a body internally, externally, and both 
Iinternaly and externally. And, he abides Independent, not clinging to 
anything In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
the body as a body. Again, as though he were to see a corpse thrown 
aside In a charnel ground, being devoured by crows, hawks, vultures, 
dogs, Jackals, or varlous kinds of worms, a Bhikkhu compares this same 
body with it thus: “This body too 1s of the same nature, 1t wIll be like 
that, 1t 1s not exempt from that fate.` That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. Again, as though he were to see a 
corpse thrown aside In a charnel ground, a skeleton with flesh and 
blood, held together with sinews... a fleshless skeleton smeared with 
blood, held together with sinews... a skeleton without flesh and blood, 
held together with sinews... disconnected bones scatfered In all 
directions, here a hand-bone, there a foot-bone, here a shin-bone, there 
a thiph-bone, here a hip-bone, there a back-bone, here a rib-bone, 
there a breast-bone, here an arm-bone, there a shoulder-bone, here a 
neck-bone, there a Jaw-bone, here a tooth, there the skull, a Bhikkhu 
compares this same body with 1t thus: “Ihis body too 1s of the same 
nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.` That foo 1s 
how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. Again, 
Bhikkhus, as though he were to see a corpse thrown aside In a charnel 
ground, bones bleached white, the color of shells; bones heaped up, 
more than a year old; bones rotted and crumbled to dust, a Bhikkhu 
compares this same body with it thus: “This body too 1s of the same 
nature, 1t wIll be like that, it 1s not exempt from that fate.” In this way 
he abides contemplating the body as a body ¡nternally, or he abides 
contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both internally and externally. Or 
else he abides contemplating in the body Its arising factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
independent, not clinging to anything ¡in the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body.” 
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The most important contemplation of the body 1s to observe the 
body In detail and considers Ifs filthiness, one of the four foundatlons of 
mindfulness. According to the Satipatthana Sutta, practitioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind in the mind, or contemplate the objects 
of mind in the obJects of mind.” This means that practitioner must live 
in the body In full awareness of 1t, and not Just study like a separate 
obJect. Live in awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do 
not Jjust study them. When we meditate on our body, we live with 1t as 
truth and gIve 1t our most lucid attention; we become one with it. The 
flower blossoms because sunlight touches and warms Ifs bud, becoming 
one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a direct view 
Of truth 1tself. This we call “insight,” the kind of understanding based 
on attention and concentration. The Buddha taught: “Bhikkhus, a 
Bhikkhu reviews this same body up from the soles of the feet and down 
from the top of the hair, bounded by skin, as full of many kinds of 
Iimpurity thus: “In this body there are head-hairs, body-hairs, nalls, 
tecth, skin, flesh, sinews, bones, bone-marrow, kidneys, heart, liver, 
diaphragm, spleen, lungs, large Intestines, small Intestines, contents of 
the stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, sweat, fat, tears, grease, 
spittle, snot, oIl of the joints, and urine.` Just as though there were a 
bag with an opening at both ends full of many sorts of grain, such as 
white rice, red rice, beans, peas, millet, and white rice, and a man with 
øood eyes were to open 1t and review 1t thus: “Phis 1s hill rice, thịs 1S 
red rice, these are beans, these are peas, this 1s millet, this 1s white 
rice;` so too, a Bhikkhu reviews this same body... as full of many kinds 
of impurity thus: “In this body there are head-hairs... and urine.` Again, 
Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body, however it 1s placed, 
however disposed, as consisting of elements thus: “In this body there 
are the earth element, the water element, the fire element, and the alr 
element.` Just as though a skilled butcher or his apprentice had killed a 
cow and was seated at the crossroads with If cut up info pIeces; so toO, 
a Bhikkhu reviews this same body... as consisting of elementfs thus: “In 
this body there are the earth element, the water element, the fire 
element, and the air element.` Again, Bhikkhus, as though he were to 
see a corpse thrown aside in a charnel ground, one, two, or three days 
dead, bloated, livid, and oozIng matter, a Bhikkhu compares this same 
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body with it thus: “This body too 1s of the same nature, 1t will be like 
that, 1t 1s not exempt from that fate.” Again, as though he were fo see a 
corpse thrown aside In a charnel ground, being devoured by crows, 
hawks, vultures, dogs, Jackals, or various kinds of worms, a Bhikkhu 
compares this same body with 1t thus: “[his body too 1s of the same 
nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.` Again, as 
though he were to see a corpse thrown aside In a charnel ground, a 
skeleton with flesh and blood, held together with sinews... a fleshless 
skeleton smeared with blood, held together with sinews... a skeleton 
without flesh and blood, held together with sinews.... disconnected 
bones scattered in all directions, here a hand-bone, there a foot-bone, 
here a shin-bone, there a thigh-bone, here a hip-bone, there a back- 
bone, here a rib-bone, there a breast-bone, here an arm-bone, there a 
shoulder-bone, here a neck-bone, there a Jaw-bone, here a tooth, there 
the skull, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “This body 
foo 1s Of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that 
fate.` Again, Bhikkhus, as though he were to see a corpse thrown aside 
1n a charnel ground, bones bleached white, the color of shells... bones 
heaped up, more than a year old... bones rotted and crumbled to dust, a 
Bhikkhu compares this same body with it thus: “This body too 1s of the 
same nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.` In this 
way he abides contemplating the body as a body Internally, or he 
abides contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both internally and externally. Or 
else he abides contemplating in the body 1fs arising factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
independent, not clinging to anything ¡in the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body.” 

Buddhist practitioners should always see our body as a vehicle, and 
know that It will wear out over time. The the Dhammapada Sutta, the 
Buddha teaches that the body grows old and decays, but the dharma 
does not. Buddhist followers should believe 1n the Buddha, and live the 
undying dharma with our whole body and mind. Although Buddhism 
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encourages practitioners should always observe the body In detail and 
considers 1s filthiness, but the Buddha always emphasizes that human 
lie 1s very preclous for cultivation. Lets practice the Way correctly 
and constantly. Do not waste even a day in our life. The death may 
come tonight or tomorrow. Actually, the death 1s chewing us in every 
moment; It 1s present in our every breath, and 1s not apart from HIfe. 
Let”s always reflect inwardly, watch our every breath constantly, and 
see what 1s beyond the cycle of birth and death. 


1II 


Chương Mười 
Chapter Ten 


Xuất Ly Ngũ Uẩn 
Qua Tu Tập Tỉnh Thức Nơi Thọ 


Thọ là pháp tâm sở nhận lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp 
xúc. Thọ cũng là cái tâm nếm qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa 
ý, không vừa ý, không vừa ý mà cũng không không vừa ý). Khi chúng 
ta gặp những đối tượng hấp dẫn, chúng ta liền phát khởi những cảm 
giác vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải những đối tượng không hấp 
dẫn, thì chúng ta sinh ra cảm giác khó chịu; nếu đối tượng không đẹp 
không xấu thì chúng ta cảm thấy dửng dưng. Tất cả mọi tạo tác của 
chúng ta từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh qua nhờ cắm giác, 
Phật giáo gọi đó là “thọ” và Phật khẳng định trong Thập Nhị nhân 
duyên rằng “thọ” tạo nghiệp luân hồi sanh tử. Hành giả tu Phật nên 
luôn xem “Thọ” như những đối tượng trong tu tập: Quán chiếu những 
loại cảm thọ như lạc thọ, khổ thọ và trung tính thọ. Thấu hiểu những 
thọ nầy đến đi thế nào. Quán chiếu thọ chỉ nẩy sanh khi nào có sự tiếp 
xúc giữa những giác quan mà thôi (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý). Quán 
chiếu thọ chỉ nẩy sanh khi nào có sự tiếp xúc giữa những giác quan mà 
thôi (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý). Quán chiếu những điều trên để thấy 
rõ rằng dù thọ vui, thọ khổ hay thọ trung tính, hậu quả của chúng đều 
là “khổ”. Người tu Phật chơn thuần phải nên luôn nhớ rằng thọ thị khổ. 
Nếu thấy được như vậy thì chúng ta sẽ luôn có một cái nhìn đúng đắn 
về sự cảm thọ. Vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên 
chúng đệ tử nên cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập tỉnh thức nơi 
thọ. Tu tập tỉnh thức nơi thọ là một trong bốn niệm xứ. Theo Kinh Tứ 
Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, quán thọ hay quán pháp niệm thọ có 
nghĩa là tỉnh thức vào những cảm thọ: vui sướng, khổ đau và không vui 
không khổ. Khi kinh qua một cảm giác vui, chúng ta biết đây là cảm 
giác vui bởi chính mình theo dõi quan sát và hay biết những cảm thọ 
của mình. Cùng thế ấy chúng ta cố gắng chứng nghiệm những cảm 
giác khác theo đúng thực tế của từng cảm giác. Thông thường chúng ta 
cảm thấy buồn chán khi kinh qua một cẩm giác khổ đau và phấn chấn 
khi kinh qua một cảm giác vui sướng. Quán pháp niệm thọ sẽ giúp 
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chúng ta chứng nghiệm tất cả những cảm thọ một cách khách quan, với 
tâm xả và tránh cho chúng ta khỏi bị lệ thuộc vào cảm giác của mình. 
Nhờ quán pháp niệm thọ mà chúng ta thấy rằng chỉ có thọ, một cảm 
giác, và chính cái thọ ấy cũng phù du tạm bợ, đến rồi đi, sanh rồi diệt, 
và không có thực thể đơn thuần nguyên vẹn hay một tự ngả nào cảm 
thọ cả. Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: 
“Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ 
trên các cảm thọ? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cẩm giác lạc 
thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có 
một cảm thọ đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau 
khổ.” Mỗi khi có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không 
đau khổ.” Khi có một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: 
“Ta đang có một cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi có một cảm thọ 
khoái lạc tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái 
lạc tinh thần.” Khi có một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: 
“Ta đang có một cảm thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ 
đau tinh thần, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ đau tỉnh 
thần.” Khi có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không khổ 
đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái 
lạc cũng không đau khổ.” Khi có một cảm thọ tinh thần không khoái 
lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ 
tỉnh thần không khoái lạc cũng không khổ đau.” Như vậy vị ấy sống 
quán niệm cẩm thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ trên 
các ngoại thọ; hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại 
thọ. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống 
quán niệm tánh diệt tận trên các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh 
diệt trên các thọ. “Có thọ đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm cẩm thọ trên các cảm thọ.” 


Escaping the Five Skandhas 
Through Cultivating the Mindƒfulness oƒ the Sensafions 


Feeling 1s knowledge obfained by the senses, feeling sensation. lt 
1s defined as mental reaction to the obJect, but in general 1t means 
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receptivity, or sensation. Feeling 1s also a mind which experlences 
either pleasure, unpleasure or ¡indifference (pleasant, unpleasant, 
neither pleasant nor unpleasant). When we meet atfractive obJects, we 
develop pleasurable feelings and attachment which create karma for us 
to be reborn In samsara. In the contrary, when we meet undesirable 
obJects, we develop painful or unpleasurable feelings which also create 
karma for us to be reborn In samsara. When we meet obJects that are 
neither attractive nor unatfractive, we develop Indifferent feelings 
which develop Ignorant self-grasping, also create karma for us to be 
reborn In samsara. All actions performed by our body, speech and mind 
are felt and experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the 
Buddha confirmed in the Twelve Nidanas that “Feeling” creates 
karma, either positive or negative, which causes rebirths in samsara. 
Buddhist practitioners should always consider “Feelings” as obJects of 
mediftation practices: To contemplate various kinds of feelings such as 
pleasant, unpleasant and neutral feelings. To understand thoroughly 
how these feelings arise, develop after their arising, and pass away. To 
contemplate that “feelings” only arise when there 1s contact between 
the senses. To contemplate all of the above to have a better 
understanding of “feelings.” No matter what kinds of feelings, pleasant, 
unpleasant or iddiference, they all lead to sufferings. Devout Buddhist 
cultivators should always remember that feeling means sufferings. If 
we can see this, we wIll always have a right look on feelings or 
sensafions. At the time of the Buddha, the Buddha often advised his 
disciples to try to escape the five skandhas through cultuivating the 
mindfulness of the feeling. Cultivating the mindfulness of the feeling 1s 
one of the four types of mindfulness. According to the Satipatthana 
Sutta in the Majjhima Nikaya, contemplation of feelings or sensations 
means to be mindful of our feeling, including pleasant, unpleasant and 
indifferent or neutral. When experiencing a pleasant feeling we should 
know that 1t Is a pleasant feeling because we are mindful of the 
feeling. The same with regard to all other feelings. We try to 
experience each feeling as 1t really 1s. Generally, we are depressed 
when we are experiencing unpleasant feelinsgs and are elated by 
pleasant feelings. Contemplation of feelings or sensatlons wIll help us 
to experience all feelings with a detached outlook, with equanimity 
and avoid becoming a slave to sensations. Through the contemplation 
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of feelings, we also learn to realize that there 1s only a feeling, a 
sensation. That feeling or sensation 1fself 1s not lasting and there 1s no 
permanent entity or “self” that feels. According to the Satipatthana 
Sutta In the Majjihima Nikaya, the Buddha taught “How, Bhikkhus, 
does a Bhikkhu abide contemplating feelings as feelings? Here, when 
feeling a pleasant feeling, a Bhikkhu understands: “[ feel a pleasant 
feeling;` when feeling a painful feeling, he understands: “I feel a 
paInful feling;` when feeling a neither-painful-nor-pleasant feeling, he 
understands: “I[ feel a neither-painful-nor-pleasant feeling. When 
feeling a worldly pleasant feeling, he understands: “[ feel a worldly 
pleasant feling;) when feeling an unworldly pleasant feling, he 
understands: “I feel an unworldly pleasant feeling;` when feeling a 
worldly painful feeling, he understands: “I feel a worldly painful 
feeling;` when feeling an unworldly painful feeling, he understands: “I 
feel an unworldly painful feeling;` when feeling a worldly neither- 
paInful-nor pleasant feeling, he understands: “I feel a worldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling;” when feeling an unworldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling, he understands: “I[ feel an unworldly 
neither-painful-nor-pleasant feeling.” In this way he abides 
contemplating feelings as feelings Internally, or he abides 
contemplating feelings as feelings externally, or he abides 
contemplating feelings as feelings both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in feelings thelr arising facfors, or he 
abides contemplating In feelings their vanishing factors, or he abides 
contemplating In feelings both their arising and vanishing factors. Or 
else, mindfulness that “there 1s feelingˆ 1s simply established In him to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating feelings as feelings.” 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Xuất Ly Ngũ Uẩn 
Qua Tu Tập Tỉnh Thức Nơi Tâm 


Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật 
dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm 
sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. 
Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui hay 
buồn, trầm luân hay giải thoát. Có một số từ ngữ Sanskrit và Ba Li chỉ 
tâm như Mana, Citta, Vijnana, Vinnana. Tâm là một tên khác của A 
Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp hoặc huân tập các 
hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). Không giống như 
xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận thức được 
những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều khác bằng 
trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng phép loại 
suy. Định nghĩa về “Tâm” đổi khác tùy theo dân tộc và văn hóa. Nếu 
hỏi một người Việt Nam bình thường rằng tâm ở chỗ nào, người ấy sẽ 
chỉ vào trái tim hay lồng ngực; tuy nhiên, để trả lời cho cùng câu hỏi 
nầy, người Tây phương sẽ chỉ vào cái đầu của họ. Theo Phật giáo, tâm 
hay yếu tố tinh thần được định nghĩa là sự sáng suốt và hiểu biết. Nó 
không có hình tướng, không ai nhìn thấy nó; tuy nhiên, tâm tạo tác mọi 
hành động khiến chúng ta đau khổ và lăn trôi trong luân hồi sanh tử. 
Tất cả mọi hoạt động vật chất, lời nói hay tinh thần đều tùy thuộc tâm 
ta. Phận sự của tâm là nhận biết được đối tượng. Nó phân biệt giữa 
hình thức, phẩm chất, vân vân. Cách duy nhất để đạt được Phật tánh là 
huấn luyện và chuyển hóa tâm cho đến khi chúng ta hoàn toàn thoát 
khỏi những nhiễm trược. Theo Đại Sư Ấn Quang: “Tâm bao hàm hết 
khắp cả thập pháp giới, đó là Phật pháp giới, Bổ Tát pháp giới, Duyên 
Giác pháp giới, Thanh Văn pháp giới, Thiên pháp giới, Nhân pháp 
giới, A Tu La pháp giới, Súc Sanh pháp giới, Ngạ Quỷ pháp giới, và 
Địa Ngục pháp giới. Một tâm mà hay sanh tất cả. Phật cũng do tâm 
sanh, mà địa ngục cũng do tâm tạo.” Hành giả tu Phật nên luôn quan 
sát tâm mình trong đời sống hằng ngày, quan sát tâm mình trong tất cả 
mọi hoàn cảnh. Quan sát sự làm việc của tâm nhưng không đồng nhất 
hay bào chữa cho tư tưởng của bạn; không xây bức màn thành kiến; 
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không mong chờ tưởng thưởng hay thỏa mãn. Hành giả nên quan sát 
để thấy những cảm giác ham muốn, sân hận, ganh ghét, và nhiều trạng 
thái bất thiện khác phát sanh và làm đảo lộn sự quân bình của tâm, từ 
đó tiếp tục hành thiển để loại bổ chúng. Người tu Phật chơn thuần phải 
nên luôn nhớ rằng tâm luôn vô thường và không có tự ngã. Nếu thấy 
được như vậy thì chúng ta sẽ luôn có một cái nhìn đúng đắn về tâm 
người. Chính vì vậy mà vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường 
khuyên chúng đệ tử nên cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập tỉnh 
thức nơi tâm. Tu tập tỉnh thức nơi tâm là một trong bốn niệm xứ. 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, quán Tâm có nghĩa 
là hành giả tu tập đi tìm tâm mình. Nhưng tìm cái tâm nào? Có phải 
tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sĩ mê? Hay tìm tâm quá khứ, vị lai hay 
hiện tại? Tâm quá khứ không còn hiện hữu, tâm tương lai thì chưa đến, 
còn tâm hiện tại cũng không ổn. Này Ca Diếp, tâm không thể nắm bắt 
từ bên trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. Tâm vô tướng, vô niệm, 
không có chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư Phật không thấy tâm 
trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật không thấy thì làm 
sao mà quán niệm cho được? Nếu có quán niệm chẳng qua chỉ là quán 
niệm về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng tâm ý mà thôi. Tâm 
như một ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho nên có sinh diệt muôn 
trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không bao giờ dừng lại, vừa sinh 
đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân duyên mà có. Tâm như chớp 
giật, lóe lên rồi tắt. Tâm như không gian, nơi muôn vật đi qua. Tâm 
như bạn xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như lưỡi câu, đẹp nhưng nguy 
hiểm. Tâm như ruồi xanh, ngó tưởng đẹp nhưng lại rất xấu. Tâm như 
kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như yêu ma, tìm nơi hiểm yếu để 
hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm hết các căn lành. Tâm ưa 
thích hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa thích âm thanh như trống 
trận, ưa thích mùi hương như heo thích rác, ưa thích vị ngon như người 
thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác như ruồi sa dĩa mật. Tìm 
tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm không thấy thì không thể 
phân biệt được. Những gì không phân biệt được thì không có quá khứ, 
hiện tại và vị lai. Những gì không có quá khứ, hiện tại và vị lai thì 
không có mà cũng không không. Hành giả tìm tâm bên trong cũng như 
bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi ngũ uẩn, nơi tứ đại, nơi lục 
nhập. Hành giả không thấy tâm nên tìm dấu của tâm và quán niệm: 
“Tâm do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ khi nào có vật là có tâm.” 
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Vậy vật và tâm có phải là hai thứ khác biệt không? Không, cái gì là 
vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai thứ hóa ra có đến hai 
tầng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có thể quán tâm hay 
không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm không thể tự cắt 
đứt lấy mình, ngón tay không thể tự sờ mình, cũng như vậy, tâm không 
thể tự quán mình. Bị dần ép tứ phía, tâm phát sinh, không có khả năng 
an trú, như con vượn chuyền cành, như hơi gió thoảng qua. Tâm không 
có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cảm giác làm dao động, lấy lục 
nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ khác. Làm cho tâm ổn 
định, bất động, tập trung, an tĩnh, không loạn động, đó gọi là quán tâm 
vậy. Tóm lại, quán Tâm nói lên cho chúng ta biết tầm quan trọng của 
việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình và của sự hay biết những 
tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm những tư tưởng tham, sân, 
và si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những hành động sai trái. Qua pháp 
niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả hai, những trạng thái bất thiện 
và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn thấy cả hai mà không dính mắc, 
luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều này sẽ giúp chúng ta thấu đạt 
được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì thế mà những ai thường xuyên 
quán tâm sẽ có khả năng học được phương cách kiểm soát tâm mình. 
Pháp quán tâm cũng giúp chúng ta nhận thức rằng cái gọi là “tâm” 
cũng chỉ là một tiến trình luôn biến đổi, gồm những trạng thái tâm 
cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó không có cái gì như một thực thể 
nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản ngã” hay “ta.” 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nây 
các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi 
tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức 
không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình không có 
tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không 
có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sân 
hận. Mỗi khi tâm thức mình có sĩ mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang si mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có sĩ mê, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi tâm thức 
mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu 
nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy 
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ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm 
thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. 
Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm 
thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có định. 
Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình 
không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không 
có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội tâm; 
hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm 
tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên 
tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 


Escaping the Five Skandhas 
Through Cultivating the Mindƒulness oƒ the Mind 


The mind 1s the root of all dharmas. In Contemplation of the Mind 
Sutra, the Buddha taught: “All my tenets are based on the mind that 1s 
the source of all dharmas." The mind has brought about the Buddhas, 
the Heaven, or the Hell. It is the main driving force that makes us 
happy or sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. There are 
several Sanskrit and Pali terms for mind such as Mana, Citta, ViJnana, 
and Vinnana. “Mind” 1s another name for Alaya-vijnana. Unlike the 
material body, Immaterial mind 1s Invisible. We are aware of our 
thoughts and feelings and so forth by direct sensation, and we Infer 
their existence 1n others by analogy. The definition of Mind varies with 
diferent people in different cultures. lf you ask an ordinary 
Vietnamese where his mind 1s and chances are he will point to his 
heart or chest; however, when you ask the same question of a 
Westerner and he wIll indicate his head. According to the Buddha, 
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mind (or heart as the seat of thought or Intelligence or mental factors) 
1s defined as clarity and knowing. It 1s formless which no one can see 
1t; however, It 1s our mind which has created the actions which cause us 
fo experience suffering and to be born In cyclic existence or samsara. 
All our physical, verbal and mental actions depend on our mind. The 
function of the mind 1s to perceive, to apprehend and to know 1ts 
obJects. It discerns and discriminates between forms, qualities, aspects 
and so forth. The only way to reach Buddhahood 1s by training In the 
confrol and transformation of our mind until we are completely free 
from all obscurations and defilements. According to Great Master 
Ying-Kuang: “Ihe mind encompasses al the ten directions of dharma 
realms, Including Buddha dharma realm, Bodhisatva dharma realm, 
Pratyeka-Buddha dharma realm, Sravaka dharma realm, Heaven 
dharma realm, Human dharma realm, Asura dharma realm, Animal 
dharma realm, Hungry Ghost dharma realm, and Hell dharma realm. 
One mind can gIve rise to everything. Buddhas arise from within the 
cultivatorˆs mind, Hells also arise from the cultivatorˆs mind.” Buddhist 
practitioners should always watch our mind in daily life: To observe 
your mind in all kinds of situatlons. To observe the working of your 
mind without identifying with or finding Justification for your thoughts; 
without erecting the screen of prejudice; without expecting reward or 
satisfaction. Practiioners should observe to see the senses of desire, 
hatred, Jealousy and other unwholesome states that arise and upset the 
balance of the mind. Continue meditaton practices to check and 
eliminate these harmful elements. Devout Buddhist cultivators should 
always remember that this mind 1s always Impermanent and has no-self 
of their own. If we can see this, we wIll always have a right look on 
human”s mind. Therefore, at the time of the Buddha, the Buddha often 
advised his disciples to try to escape the five skandhas through 
cultivating the mindfulness of the mind. Cultivating the mindfulness of 
the mind 1s one of the four types of mindfulness. 

According to the Siksasamuccaya Sutra, the Buddha taupht: 
“Cultivator searches all around for this thought. But what thought? Is 1t 
the passionate, hateful or confused one? Or 1s 1t the past, future, or 
present one? The past one no longer exisfs, the future one has not yet 
arrived, and the present one has no stability. For thought, Kasyapa, 
cannot be apprehended, Inside, or outside, or in between. For thought 1s 
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1mmaterial, 1nvisible, nonresisting, Inconceivable, unsupported, and 
non-residing. Thought has never been seen by any of the Buddhas, nor 
do they see 1t, nor wIll they see 1t. And what the Buddhas never see, 
how can that be observable process, except 1n the sense that dharmas 
proceed by the way of mistaken perception? Thought 1s like a magical 
1llusion; by an imagination of what 1s actually unreal 1t takes hold of a 
manifold varlety of rebirths. A thought 1s like the stream of a rIver, 
without any stayIng poWer; as soon as 1t 1s produced 1t breaks up and 
disappears. A thought 1s like a flame of a lamp, and it proceeds through 
causes and conditions. A thought 1s like lightning, 1t breaks up In a 
moment and does not stay on... Searching thoughrt all around, cultivator 
does not see 1t in the skandhas, or in the elements, or In the sense- 
fields. Unable to see thought, he seeks to find the trend of thought, and 
asks himself: “Whence 1s the genesis of thought?” And 1t occurs to him 
that “where 1s an obJect, there thought arises.” Is then the thought one 
thing and the obJect another? No, what 1s the obJect just that 1s the 
thought. If the obJect were one thing and the thought another, then 
there would be a double state of thought. So the obJect 1fself 1s Just 
thought. Can then thought review thought? No, thought cannot review 
thought. As the blade of a sword cannot cut 1fself, so can a thought not 
see Ifself. Moreover, vexed and pressed hard on all sides, thought 
proceeds, without any stayIing power, like a monkey or like the wind. lt 
ranges far, bodiless, easily changing, agitated by the obJects of sense, 
with the six sense-fields for 1s sphere, connected with one thing after 
another. The stability of thought, 1ts one-pointedness, 1s ImmOobilIty, 1S 
undistraughtness, 1ts one-pointed caÌlm, 1ts nondistraction, that 1s on the 
other hand called mindfulness as to thought. In short, the contemplation 
of mind speaks to us of the Importance of following and studying our 
own mind, of being aware of arising thoughts In our mind, including 
lust, hatred, and delusion which are the root causes of all wrong doing. 
In the contemplation of mind, we know through mindfulness both the 
wholesome and unwholesome sfates of mind. We see them without 
attachment or aversion. This wIll help us understand the real function 
of our mind. Therefore, those who practice contemplation of mind 
consfantly will be able to learn how to control the mind. Contemplation 
of mind also helps us realize that the so-called “mind” 1s only an ever- 
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changing process consisting of changing mental factors and that there 1s 
no abiding entity called “ego” or “self.” 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the 
Buddha taught: “Bhikkhus, a Bhikhu abide contemplating mind as 
mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as mind 
affected by lust, and mind unaffected by lust as mind unaffected by 
lust. He understands mind affected by hate as mind affected by hate, 
and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He 
understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, 
and mind unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He 
understands contracted mind as contracted mind, and distracted mind as 
distracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as 
surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He 
understaands concentrated mind as concentraed mind, and 
unconcenfrated mind as unconcentrated mind. He understands liberated 
mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. In 
this way he abides contemplating mind as mind internally, or he abides 
contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating 
mind as mind both ¡internally and externally. Or else, he abides 
contemplating in mind Ifs arising factors, or he abides contemplating in 
mind 1s vanishing factors, or he abides contemplating in mind both 1ts 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s 
simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides independent, not clinging to anything 
in the world. That is how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind.” 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Xuất Ly Ngũ Uẩn 
Qua Tu Tập Tỉnh Thức Nơi Pháp 


Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng nghĩa; tuy vậy, 
pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và thiết yếu nhất trong 
Phật Giáo. Pháp có nhiều nghĩa. Theo Phạn ngữ, chữ “Pháp” phát xuất 
từ căn ngữ “Dhri” có nghĩa là cầm nắm, mang, hiện hữu, hình như luôn 
luôn có một cái gì đó thuộc ý tưởng “tôn tại” đi kèm với nó. Ý nghĩa 
thông thường và quan trọng nhất của “Pháp” trong Phật giáo là chân 
lý. Thứ hai, pháp được dùng với nghĩa “hiện hữu,” hay “hữu thể,” “đối 
tượng,” hay “sự vật.” Thứ ba, pháp đồng nghĩa với “đức hạnh,” “công 
chánh,” “chuẩn tắc,” về cả đạo đức và tri thức. Thứ tư, có khi pháp 
được dùng theo cách bao hàm nhất, gồm tất cả những nghĩa lý vừa kể, 
nên chúng ta không thể dịch ra được. Trong trường hợp nầy cách tốt 
nhất là cứ để nguyên gốc chứ không dịch ra ngoại ngữ. Luật vũ trụ hay 
trật tự mà thế giới chúng ta phải phục tòng. Theo đạo Phật, đây là luật 
“Luân Hồi Nhân Quả”. Mọi hiện tượng, sự vật và biểu hiện của hiện 
thực. Mọi hiện tượng đều chịu chung luật nhân quả, bao gồm cả cốt 
tủy giáo pháp Phật giáo. Phật dạy: “Những ai thấy được pháp là thấy 
được Phật.” Vạn vật được chia làm hai loại: vật chất và tinh thần; chất 
liệu là vật chất, không phải vật chất là tinh thần, là tâm. Trong Phật 
giáo, Pháp là toàn bộ giáo thuyết Phật giáo, các quy tắc đạo đức bao 
gồm kinh, luật, giới. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu 
Triết Học Phật Giáo, chữ Dharma có năm nghĩa như sau: Dharma là 
cái được nắm giữ hay lý tưởng nếu chúng ta giới hạn ý nghĩa của nó 
trong những tác vụ tâm lý mà thôi. Trình độ của lý tưởng nầy sẽ sai 
biệt tùy theo sự tiếp nhận của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức Phật, nó là 
sự toàn giác hay viên mãn trí (Bodhi). Thứ đến, lý tưởng diễn tả trong 
ngôn từ sẽ là giáo thuyết, giáo lý, hay giáo pháp của Ngài. Thứ ba, lý 
tưởng để ra cho các đệ tử của Ngài là luật nghi, giới cấm, giới điều, 
đức lý. Thứ tư, lý tưởng là để chứng ngộ sẽ là nguyên lý, thuyết lý, 
chân lý, lý tính, bản tính, luật tắc, điều kiện. Thứ năm, lý tưởng thể 
hiện trong một ý nghĩa tổng quát sẽ là thực tại, sự kiện, sự thể, yếu tố 
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(bị tạo hay không bị tạo), tâm và vật, ý thể và hiện tượng. Pháp còn là 
những phản ánh của các hiện tượng vào tâm con người, nội dung tâm 
thần, ý tưởng; những nhân tố tổn tại mà trường phái Tiểu thừa cho đó 
là nền tảng của nhân cách kinh nghiệm. Theo phái Trung Quán, chữ 
Pháp trong Phật Giáo có nhiều ý nghĩa. Nghĩa rộng nhất thì nó là năng 
lực tinh thần, phi nhân cách bên trong và đằng sau tất cả mọi sự vật. 
Trong đạo Phật và triết học Phật giáo, chữ Pháp gồm có bốn nghĩa: 
Pháp có nghĩa là thực tại tối hậu. Nó vừa siêu việt vừa ở bên trong thế 
giới, và cũng là luật chi phối thế giới. Pháp theo ý nghĩa kinh điển, 
giáo nghĩa, tôn giáo pháp, như Phật Pháp. Pháp có nghĩa là sự ngay 
thẳng, đức hạnh, lòng thành khẩn. Pháp có nghĩa là thành tố của sự 
sinh tổn. Khi dùng theo nghĩa nầy thì thường được dùng cho số nhiều. 
Theo tông Hoa Nghiêm, Pháp Giới luôn nằm trong luật Duyên Khởi. 
Từ ngữ “Pháp giới” (Dharmadhatu) đôi khi được dùng đồng nghĩa với 
chân lý. Việt ngữ dịch là “Pháp thể của Vạn Pháp.” Tuy nhiên, đôi lúc 
nó lại có nghĩa là “Vũ trụ,” hay “cảnh giới của tất cả các pháp.” Cả hai 
nghĩa vũ trụ và nguyên lý phổ biến, luôn luôn phẩi được in sâu trong 
tâm trí chúng ta mỗi khi từ ngữ nầy được dùng đến. Nghĩa nào cũng 
dùng được cho danh hiệu của thuyết “Duyên Khởi.” Trong pháp giới 
duyên khởi, mọi hiện tượng đều tùy thuộc lẫn nhau, cái nầy tùy thuộc 
cái kia, do đó một trong tất cả và tất cả trong moat. Theo nguyên lý 
pháp giới duyên khởi nầy, không một sự hữu nào hiện hữu bởi chính 
nó và hiện hữu cho cái khác, nhưng toàn thể thế giới sẽ vận động và 
hành sự trong nhất trí, cơ hồ toàn thể được đặt dưới tổ chức tổng quát. 
Một thế giới lý tưởng như thế được gọi là “Nhất chân pháp giới” hay 
“Liên Hoa tạng.” Nguyên lý nầy căn cứ trên pháp giới duyên khởi của 
cảnh vực lý tánh (Dharmadhatu) mà chúng ta có thể coi như là sự tự 
tạo của chính vũ trụ. Đừng quên rằng đó chỉ là duyên khởi do cộng 
nghiệp của tất cả mọi loài, và nguyên lý nầy cũng dựa trên thuyết vô 
ngã. Trong thuật ngữ Phật giáo, nguyên lý viên dung được gọi là “Hoa 
Nghiêm” (Avatamsaka). 

Người tu Phật chơn thuần phải nên luôn nhớ rằng vạn pháp trong 
vũ trụ đều không có tự ngã. Nếu thấy được như vậy thì chúng ta sẽ 
luôn có một cái nhìn đúng đắn về pháp. Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong 
Kinh Trung Bộ, quán Pháp có nghĩa là tỉnh thức trên tất cả các pháp. 
Quán Pháp không phải là suy tư hay lý luận suông mà cùng đi chung 
với tâm tỉnh giác khi các pháp khởi diệt. Thí dụ như khi có tham dục 
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khởi lên thì ta liền biết có tham dục đang khởi lên; khi có tham dục 
đang hiện hữu, ta liền biết có tham dục đang hiện hữu, và khi tham dục 
đang diệt, chúng ta liền biết tham dục đang diệt. Nói cách khác, khi có 
tham dục hay khi không có tham dục, chúng ta đều biết hay tỉnh thức 
là có hay không có tham dục trong chúng ta. Chúng ta nên luôn tỉnh 
thức cùng thế ấy với các triỀn cái (chướng ngại) khác, cũng như ngũ 
uẩn thủ (chấp vào ngũ uẩn). Chúng ta cũng nên tỉnh thức với lục căn 
bên trong và lục cảnh bên ngoài. Qua quán pháp trên lục căn và lục 
cảnh, chúng ta biết đây là mắt, hình thể và những trói buộc phát sanh 
do bởi mắt và trần cảnh ấy; rồi tai, âm thanh và những trói buộc; rồi 
mũi, mùi và những trói buộc của chúng; lưỡi, vị và những trói buộc 
liên hệ; thân, sự xúc chạm và những trói buộc; ý, đối tượng của tâm và 
những trói buộc do chúng gây nên. Chúng ta luôn tỉnh thức những trói 
buộc đo lục căn và lục trần làm khởi lên cũng như lúc chúng hoại diệt. 
Tương tự như vậy, chúng ta tỉnh thức trên thất bổ để phần hay thất giác 
chi, và Tứ Diệu Đế, vân vân. Nhờ vậy mà chúng ta luôn tỉnh thức quán 
chiếu và thấu hiểu các pháp, đối tượng của tâm, chúng ta sống giải 
thoát, không bám víu vào bất luận thứ gì trên thế gian. Cuộc sống của 
chúng ta như vậy là cuộc sống hoàn toàn thoát khỏi mọi trói buộc. Vào 
thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử nên cố 
gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập tỉnh thức nơi pháp. 

Tu tập tỉnh thức nơi pháp là một trong bốn niệm xứ. Theo Kinh 
Niệm Xứ, Đức Phật dạy về 'quán pháp trên các pháp đối với năm triển 
cái như sau: “Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm 
pháp trên các pháp? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo sống quán 
niệm pháp trên các pháp đối với năm triển cái (năm món ngăn che). 
Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là các Tỳ Kheo sống quán niệm pháp 
trên các pháp đối với năm triển cái? Vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp 
trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay 
sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống 
quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt 
tận trên các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. 
“Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng 
đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm pháp trên các pháp. Khi nội tâm có hôn trầm thụy miên 
(mê muội và buồn ngủ), vị ấy ý thức được sự hôn trầm thụy miên ấy. 
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Khi nội tâm không có hôn trầm thụy miên, vị ấy ý thức được nội tâm 
của mình đang không có hôn trầm thụy miên. Khi hôn trầm và thụy 
miên chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh 
khởi ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy 
ý thức được sự đang đoạn diệt ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã được 
đoạn diệt và tương lai không thể sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được điều 
đó. Nầy các Tỳ Kheo, ở đây nội tâm Tỳ Kheo có ái dục, vị ấy ý thức 
rằng nội tâm của mình đang có ái dục. Khi nội tâm không có ái dục, vị 
ấy ý thức rằng nội tâm của mình không có ái dục. Và với ái dục chưa 
sanh nay sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh khởi ấy. Khi một 
niệm ái dục đã sanh, vị ấy ý thức được sự đã sanh khởi ấy. Khi ái dục 
đang được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức như 
vậy. Khi nội tâm có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang có 
sân hận. Khi nội tâm không có sân hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình 
đang không có sân hận. Khi một niệm sân hận chưa sanh nay bắt đầu 
sanh khởi, vị ấy ý thức được sự bắt đầu sanh khởi ấy. Khi một niệm 
sân hận đã sanh khởi, nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn 
diệt ấy. Khi một niệm sân hận đã được đoạn diệt và tương lai không 
còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy. Khi nội tâm có trạo hối 
(sự dao động bất an và hối hận), vị ấy ý thức rằng mình đang có dao 
động bất an và hối hận. Khi nội tâm không có dao động bất an và hối 
hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang không có sự dao động bất an 
và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận sanh khởi, vị ấy ý thức 
rằng nội tâm mình đang sanh khởi dao động bất an và hối hận. Khi dao 
động bất an và hối hận đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý thức được 
sự đoạn diệt ấy. Với dao động bất an và hối hận đã được đoạn diệt, 
tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy. Khi nội 
tâm có nghị, vị ấy ý thức được nội tâm của mình đang có nghi. Khi nội 
tâm không có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm mình đang không có 
nghi. Khi nội tâm với nghi chưa sanh nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức 
được sự sanh khởi ấy. Với nghi đã sanh nay được đoạn diệt, vị ấy ý 
thức được sự đoạn diệt ấy. Với nghi đã được đoạn diệt, tương lai không 
sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với ngũ uẩn. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 
quán pháp trên các pháp đối với năm thủ uẩn? Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo quán chiếu như sau: Đây là sắc (hình thể), đây là sắc tập (sự 
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phát sinh ra hình thể), đây là sắc diệt. Đây là thọ, đây là thọ tập, đây 
là thọ diệt. Đây là tưởng, đây là tưởng tập, đây là tưởng diệt. Đây là 
hành, đây là hành tập, đây là hành diệt. Đây là thức, đây là thức tập, 
đây là thức diệt. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với sáu nội ngoại xứ. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với sáu nội ngoại xứ? VỊ ấy ý thức 
về mắt và đối tượng của mắt là hình sắc và về những ràng buộc tạo 
nên do mắt và hình sắc. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh 
nay đang phát sanh. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh nay 
được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, 
tương lai không sanh khởi nữa. Vị ấy ý thức về tai và đối tượng của tai 
là âm thanh và về những ràng buộc tạo nên do tai và âm thanh. VỊ ấy 
ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang sanh khởi. VỊ ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh, nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về lổ mũi và đối tượng của mũi là mùi hương và 
những ràng buộc tạo nên do lổ mũi và mùi hương. Vị nầy ý thức về 
những ràng buộc chưa phát sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã phát sanh và đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về cái lưỡi và đối tượng của lưỡi là vị nếm và những 
ràng buộc tạo nên do cái lưỡi và vị nếm. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc chưa phát sanh nay đang phát sanh. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã phát sanh nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những 
ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. Vị ấy 
ý thức về thân và đối tượng của thân là sự xúc chạm. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc chưa sanh khởi nay đang được sanh khởi. VỊ ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh khởi đang được đoạn tận. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về đối tượng của ý là tư tưởng và về những ràng 
buộc tạo nên do ý là tư tưởng. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa 
sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
sanh khởi đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
pháp đối với thất giác chi. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 


128 


quán pháp trên pháp đối với thất giác chi? Khi nội tâm có niệm giác 
chi (yếu tố chánh niệm), vị ấy ý thức là mình có chánh niệm. VỊ ấy 
quán chiếu rằng tâm mình đang có chánh niệm. Khi không có chánh 
niệm, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có chánh niệm. VỊ ấy ý thức 
về chánh niệm chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
chánh niệm đã phát sanh nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có 
trạch giác chi (giám định đúng sai thiện ác). Vị ấy ý thức là mình đang 
có sự phân định đúng sai thiện ác. Vị ấy quán chiếu rằng tâm mình 
đang có sự giám định đúng sai thiện ác. Khi không có sự giám định, vị 
ấy ý thức là mình đang không có sự giám định. Vị ấy ý thức về một sự 
giám định chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về một sự giám 
định đã sanh khởi nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có tỉnh 
tấn giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có sự tinh chuyên. Vị ấy quán 
chiếu rằng tâm mình đang có sự tinh chuyên. Khi nội tâm không có sự 
tỉnh chuyên, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có sự tinh chuyên. Vị 
ấy ý thức về một sự tinh chuyên chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị 
ấy ý thức về sự tĩnh chuyên đã sanh khởi nay đang đi đến thành tựu 
viên mãn. Khi nội tâm có hỷ giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có an 
vui. VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang an vui. Khi nội tâm không 
có an vui, vị ấy ý thức là mình đang không có an vui. Vị ấy ý thức về 
niềm an vui chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về niềm 
an vui đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn. Khi nội tâm 
có khinh an giác chi, vị ấy ý thức tâm mình đang có khinh an (nhẹ 
nhõm). VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có khinh an. Khi nội tâm 
không có khinh an, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình không có sự khinh 
an. Vị ấy ý thức về sự khinh an chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị 
ấy ý thức về sự khinh an đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên 
mãn. Khi nội tâm có định giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có định. 
Khi nội tâm không có định, vị ấy ý thức là mình đang không có định. 
Khi định chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức như vậy. Khi 
định đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn, vị ấy cũng ý 
thức như vậy. Khi nội tâm có xả giác chi, vị ấy ý thức là mình đang 
buông xả. Vị ấy quán chiếu là tâm mình có buông xả. Khi nội tâm 
không có sự buông xả, vị ấy ý thức là tâm mình đang không có sự 
buông xả. Vị ấy ý thức về sự buông xả chưa sanh khởi, nay đang sanh 
khởi. Vị ấy ý thức về sự buông xả đã sanh khởi, nay đang đi đế sự 
thành tựu viên mãn. 
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Lại nữa, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
các pháp đối với Tứ Diệu Đế. Này các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với bốn sự thật cao quý? Nây các Tỳ 
Kheo, ở đây Tỳ Kheo ý thức: “Khi sự kiện là đau khổ, vị ấy quán niệm 
đây là đau khổ. Khi sự kiện là nguyên nhân tạo thành đau khổ, vị ấy 
quán niệm đây là nguyên nhân tạo thành sự đau khổ. Khi sự kiện là sự 
chấm dứt khổ đau, vị ấy quán chiếu đây là sự chấm dứt khổ đau. Khi 
sự kiện là con đường đưa đến sự chấm dứt khổ đau, vị ấy quán niệm 
đây là con đường dẫn đến sự chấm dứt khổ đau.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống 
quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả 
nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an 
trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. 
Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. 
Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với Tứ Diệu Đế. Nầy các Tỳ Kheo, vị nào tu tập Tứ Niệm Xứ 
nầy như vậy trong bảy năm, vị ấy có thể chứng một trong hai quả sau 
đây: Một là chứng Chánh Trí ngay trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư 
báo, thì cũng đạt được quả vị Bất Hoàn (không còn tái sanh nữa). Nầy 
các Tỳ Kheo, không cần gì đến bẩy năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập 
Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong sáu năm, trong năm năm, trong bốn 
năm, trong ba năm, trong hai năm, trong một năm, vị ấy có thể chứng 
một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện 
tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ 
Kheo, không cần gì đến một năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm 
Xứ nầy như vậy trong vòng bảy tháng, vị ấy có thể chứng một trong 
hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, hay 
nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, không 
cần gì đến bảy tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như 
vậy trong vòng sáu tháng, trong năm tháng, trong bốn tháng, trong ba 
tháng, trong hai tháng, trong một tháng, trong nửa tháng, vị ấy có thể 
chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí 
trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy 
các Tỳ Kheo, không cần gì đến nửa tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập 
Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong vòng bảy ngày, vị ấy có thể chứng một 
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trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, 
hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, 
đây là con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho chúng sanh, vượt 
khỏi sầu não, diệt trừ khổ ứu, thành tựu Chánh Trí, chứng ngộ Niết 
Bàn. Đó là Bốn Niệm Xứ. Thế Tôn thuyết giảng như vậy. Các Tỳ 
Kheo ấy hoan hỷ, tín thọ lời dạy của Thế Tôn. 

Theo Kinh Trung Bộ và Trường Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ 
Kheo! Bất cứ ai tu tập bốn niệm xứ này trong bảy năm, vị ấy có thể 
đạt được một trong hai quả này: A La Hán trong hiện tại, hoặc quả Bất 
Hoàn trong vị lai. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì bẩy năm, nếu vị nào 
tu tập bốn niệm xứ này trong 6 năm, 5 năm, 4 năm, 3 năm, 2 năm hay 
một năm thì cũng có thể đạt được một trong hai quả vừa nói trên. Này 
các Tỳ Kheo! Không kể gì một năm, vị nào tu tập được tứ niệm xứ này 
trong 7 tháng, 6 tháng... hoặc nửa tháng, lại cũng có thể đạt được một 
trong hai quả vừa kể trên. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì nửa tháng. 
Nếu vị nào tu tập bốn niệm xứ này trong một tuần, cũng có thể mong 
đạt được một trong hai quả vừa kể trên. Đây là con đường độc nhất, 
này các Tỳ Kheo, để thanh tịnh hóa chúng sanh, để nhiếp phục sầu bị, 
để đoạn tận khổ ưu, để thành đạt chánh đạo, để chứng đắc Niết Bàn.” 


Escaping the Five Skandhas 
Through Cultivating the Mindƒulness oƒ the Mental Objecfs 


Dharma 1s a very troublesome word to handle properly and yet at 
the same timett 1s one of the most imporfant and essential technical 
terms In Buddhism. Dharma has many meanings. Etymologtcally, 1t 
comes from the Sanskrit root “Dhri” means to hold, to bear, or to ©XISf; 
there seems always to be something of the idea of enduring also øoing 
along with 1t. The most common and most Important meaning of 
“Dharma” In Buddhism 1s “truth,” “law,” or “religion.” Secondly, 1t 1s 
used In the sense of “existence,” “being,” “obJect,” or “thing.” Thirdly, 
1f 1S synonymous with “virtue,” “riphteousness,” or “norm,” not only 1n 
the ethical sense, but in the ¡intellectual one also. Fourthly, 1t 1s 
Occasionally used in a most comprehaensive way, Iincluding all the 
senses mentioned above. In this case, we”d better leave the original 
unfranslated rather than to seek for an equivalent In a foreign 
language. The cosmic law which 1s underlying our world. According to 
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Buddhism, this 1s the law of karmically determined rebirth. AlI 
phenomena, things and manifestation of reality. All phenomena are 
subJect to the law of causation, and this fundamenfal truth comprIses 
the core of the Buddhaˆs teaching. The Buddha says: “He who sees the 
Dharma sees me.”. All things are divided Into two classes: physical and 
mental; that which has substance and resistance 1s physical, that which 
1s devoid of these 1s mental (the root of all phenomena 1s mind). In 
Buddhism, Dharma means the doctrines of Buddhism, norms of 
behavior and ethical rules including pitaka, vinaya and sila. According 
to Prof. JunJiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, the 
word “Dharma” has five meanings: Firstly, Dharma would mean “that 
which 1s held to,” or “the ideal” 1ƒ we limit its meaning to mental affaIrs 
only. This ideal will be different In scope as conceived by different 
individuals. In the case of the Buddha it will be Perfect Enliphtenment 
or Perfect Wisdom (Bodhi). Secondly, the ideal as expressed In words 
wWIll be his Sermon, Dialogue, Teaching, Doctrine. Thirdly, the 1deal as 
set forth for his pupils 1s the Rule, Discipline, Precept, Morality. 
Fourthly, the Ideal to be realized wIll be the Principle, Theory, Truth, 
Reason, Nature, Law, Condition. Eifthly, the ideal as realized In a 
general sense will be Reality, Fact, Thing, Element (created and not 
created), Mind-and-Matter, Idea-and-Phenomenon. Dharma also 
means reflection of a thing in the human mind, mental content, obJect 
of thought or Idea; factors of existence which the Hinayana considers 
as bases of the empirical personality. According to the Madhyamakas, 
Dharma 1s a protean word in Buddhism. In the broadest sense 1t means 
an Iimpersonal spiritual energy behind and in everything. There are four 
Important senses In which this word has been used in Buddhist 
philosophy and religion. Dharma In the sense of one ultimate Reality. It 
1s both transcendent and Iimmanert to the world, and also the øgoverning 
law with it. Dharma In the sense of scripture, doctrine, religion, as 
the Buddhist Dharma. Dharma In the sense of righteousness, virtue, 
and plety. Dharma In the sense of “elements of existence.' In this 
sense, It Is generally used in plural. According to the Avatamsaka 
School, all things are within the Principle of Universal Causation. The 
term “Dharmadhatu” 1s sometimes used as a synonym of the ultmate 
truth. Therefore, the translation “the Element of the Elementf” 1s quite 
fiting. But at other times it means the universe, “the Realm of All 
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Elements.” The double meaning, the universe and the universal 
pñnciple must always be borne In mind whenever we use the term. 
Either meaning will serve as the name of the causation theory. The 
Dharmadhatu as the environmenftal cause of all phenomena 
(everything 1s being dependent on everything else, therefore one 1s In 
all and all 1s in one). According to the principle of universal causation, 
no one being wIll exist by 1tself and for 1tself, but the whole world wIll 
move and act In unison as If the whole were under general 
Organization. Such an idea world ¡s called “the World One-and- True” or 
“the Lotus-store.` The principle of universal causation 1s based upon 
the universal causation of the Realm of Principle (Dharmadhatu) which 
we may regard as the self-creation of the universe 1tself. One should 
not forget that 1t 1s nothing but a causation byt the common action- 
influence of all brings, and that the principle 1s also based on the theory 
of selflessness. In the Buddhist terminology, the principle of totality 1s 
called “the Avatamsaka" (Wreath). 

Devout Buddhist cultivators should always remember that all things 
1n the universe have no-self of their own. lf we can see this, we wIll 
always have a ripht look on all mental obJects. According to the 
Satipatthana Sutta In the Majjhima Nikaya, contemplation of Mental 
Objects means to be mindfulÙ on all essential dharmas. The 
contemplation of mental obJects 1s not mere thinking or deliberation, 1t 
goes with mindfulness In discerning mind obJects as when they arIse 
and cease. For example, when there Is a sense dersire arising, we 
Immediately know that a sense desire 1s arising in us; when a sense 
desire 1s present, we immediately know that a sense desire 1s present In 
us; when a sense desire 1s ceasing, we Immediately know that a sense 
desire 1s ceasing. In other words, when there 1s sense desire In us, or 
when sense desire Is absent, we Immediately know or be mindful that 
there 1s sense desire or no sense desire In us. We should always be 
mindful with the same regard to the other hindrances, as well as the 
Íve agegregates of clinging (body or material form, feelings, 
perception, mental formation, and consciousness). We should also be 
mindful with the six Internal and six external sense-bases. Through the 
contemplation of mental factors on the six Internal and external sense- 
bases, we know well the eye, the visible form and the fetter that arIses 
dependent on both the eye and the form. We also know well the ear, 
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sounds, and related fetters; the nose, smells and related fetters; the 
tongue and tastes; the body and tactile obJects; the mind and mind 
obJects, and know well the fetter arising dependent on both. We also 
know the ceasing of the fetter. Similarly, we discern the seven facfors 
of enlightenmernt, and the Four Noble Truths, and so on. Thus we live 
mindfully Investigating and understanding the mental obJects. We live 
independent, clinging to nothing In the world. Our live 1s totally free 
from any attachments. At the time of the Buddha, the Buddha often 
advised his disciples to try to escape the five skandhas through 
cultivating the mindfulness of the dharma or menfal obJects. 

Cultivating the mindfulness of the dharma or mental obJects 1s one 
of the four types of mindfulness. According to the Satipatthanasutta, 
the Buddha taught about “contemplation of mind-obJects on the five 
hindrance” as follow: “And how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide 
contemplating mind-oblJects as mind-obJects? Here a Bhikkhu abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the five 
hindrances. And how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects 
as mind-obJects In terms of the five hindrances? A Bhikkhu abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects Internally, or he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects externally, or he abides 
contemplating mind-obJects as mind-obJects both Internally and 
externally. Or else he abides contemplating In mind-obJects thetr 
arising factors, or he abides contemplating In mind-obJects theIr 
vanishing factors, or he abides contemplating in mind-obJects both thetr 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there are mind- 
obJects” 1s simply established In him to the extent necessary for bare 
knowledge and mindfulness. And he abides independent, not clinging 
to anything In the world. That 1s how a Bhikkhu abides contemplating 
mind-obJects as mind-obJects in terms of the five hindrances.” There 
being sloth and torpor in himm, a Bhikkhu understands: “[here are sloth 
and torpor In me;” or there being no sloth and torpor in hìm, he 
understands: “here are no sloth and torpor in me;” and he also 
understands how there comes to be the arising of unarisen sloth and 
torpor, and how there comes to be the abandoning of arisen sloth and 
torpor, and how there comes to be the future non-arising of abandoned 
sloth and torpor. Here, there being sensual desire In him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s sensual desire in me;” or there being no sensual 
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desire in him, he understands: ““Phere 1s no sensual desire in me;” and 
he also understands how there comes to be the arising of unarisen 
sensual desire, and how there comes to be the abandoning of arisen 
sensual desire, and how there comes to be the future non-arising of 
abandoned sensual desire. There being 1ll-will in him, a Bhikkhu 
understands: “There 1s 1ll-wIll in me;” or there being no ¡ll-will in hìm, 
he understands: “There 1s no 1Ïl-will in me;” and he also understands 
how there comes to be the arising of unarisen 1Ïl-will, and how there 
comes to be the abandoning of arisen 1ll-will, and how there comes to 
be the future non-arising of abandoned ill-will There being 
resflessness and remorse 1n him, a Bhikkhu understands: ““here are 
restlessness and remorse In me;” or there being no restlessness and 
remorse 1n him, he understands: “here are no res(lessness and 
remorse 1n me;” and he also understands how there comes to be the 
arising of unarisen restlessness and remorse, and how there comes to 
be the abandoning of arisen restlessness and remorse, and how there 
comes to be the future non-arising of abandoned restlessness and 
remorse. There being doubt in him, a Bhikkhu understands: “There 1s 
doubt 1n me;” or there being no doubt 1n him, he understands: ““There 1s 
no doubt In me;” and he also understands how there comes to be the 
arising of unarisen doubt, and how there comes to be the abandoning of 
arisen doubt, and how there comes to be the future non-arising of 
abandoned doubt. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the five aggregates affected by clinging. And 
how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 
1n terms of the five aggregates affected by clinging? Here a Bhikkhu 
understands: Such 1s material form, such 1s origin, such 1fs 
disappearance. Such 1s feeling, such 1ts origin, such 1ts disappearance. 
Such Is perception, such 1s origin, such 1ts disappearance. Such are the 
Íformations, such their origin, such their disappearance. Such 1s 
COnscIousness, such 1s origin, such 1ts disappearance. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the six Internal and external bases. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the six Internal and external bases? Here a Bhikkhu 
understands the eye, he understands forms, and he understands the 
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fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the ear, he understands sounds, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the nose, he understands odours, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the tongue, he understands flavours, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the body, he understands tangibles, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the mind, he understands mind-obJects, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the seven enlightenment factors. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the seven enliehtenment factors? Here, there being the 
mindfulness enlightenment factor In him, a Bhikkhu understands: 
“There 1s the mindfulness enliphtenmernt factor in me;” or there being 
no mindfulness enlightenment factor In him, he understands: ““There 1s 
no mindfulness enlightenment factor In me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen mindfulness 
enlightenment factor, and how the arisen mindfulness enlightenment 
factor comes to fulfilment by development. Here, there being the 
InvesfIigation-of-states enliphtenment factor 1n hìm, a Bhikkhu 
understands: “There 1s the Investigation-of-states enliphtenment factor 
in me;” or there being no I1nvestigation-of-states enlightenment factor 
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in him, he understands: “There 1Is no Investigation-of-states 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen Invesfigaflon-of-states enliphtenment 
factor, and how the arisen Investigation-of-states enlightenment factor 
comes to fulfilment by development. Here, there being the energy 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
energy enliphtenment factor in me;” or there being no energy 
enlightenment factor In him, he understands: “There Is no enegy 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen energy enliphtenment factor, and how the 
arisen energy cenlightenment factor comes to fulfilment by 
development. Here, there being the rapture enlightenment factor In 
him, a Bhikkhu understands: ““[here 1s the rapture enlightenment factor 
in me;” or there being no rapture enlightenment factor In him, he 
understands: “I[here 1s no rapture enliphtenment factor in me;” and 
also understands how there comes to be the arising of the unarisen 
rapture enlightenmernt factor, and how the arisen rapture enlightenment 
factor comes to fulfilment by development. Here, there being the 
tranquility enlightenmert factor in him, a Bhikkhu understands: “I[here 
1s the tranquiliy enlightenment factor in me;” or there being no 
tranquility enlipghtenment factor In him, he understands: ““There 1s no 
tranquility enlightenment factor In me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen tranquility enliphtenment 
factor, and how the arisen tranquility enlightenment factor comes to 
fulfilment by development. Here, there being the concentration 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
concenfraton enliphtenment factor in me;” or there being no 
concentration enlightenment factor In him, he understands: “There 1s 
no concenfration enlightenment factor In me;” and also understands 
how there comes to be the arising of the unarisen concentration 
enlightenment factor, and how the arisen concentration enlightenment 
factor comes to fulfilment by development. Here, there being the 
equanimity enlipghtenment factor in hìm, a Bhikkhu understands: 
“[here 1s the equanimity enlightenment factor in me;” or there being 
no equanimity enlightenment factor 1n him, he understands: “I[here 1s 
no equamity enlightenment factor In me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen equanimity enlipghtenment 
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factor, and how the arisen equanimity enliphtenment factor comes to 
fulfilment by developmet. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the Four Noble Truths. And how does a 
Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of 
the Four Noble Truths? Here a Bhikkhu understands as 1t actually 1s: 
“This 1s suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the origin 
of suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the cessatlon of 
suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the way leading to 
the cessation of suffering.” 

In this way he abides contemplating mind-obJectfs as mind-obJects 
Iinternally, or he abides contemplating mind-obJects as mind-obJects 
externally, or he abides contemplating mind-objects as mind-obJects 
both ¡internally and externally. Or else he abides contemplating In 
mind-obJects their arising factors, or he abides contemplating in mind- 
obJects their vanishing factors, or he abides contemplating In mind- 
obJects both their arising and vanishing factors. Or else mindfulness 
that “there are mind-obJects" 1s simply established in him to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-objects In terms of 
the Four Noble Truths. Bhikkhus, 1ƒ anyone should develop these four 
foundations of mindfulness in such a way for seven years, one 0Ÿ two 
Íruits could be expected for him: either final knowledge here and now 
Or, If there 1s a trace of clinging left, non-return. Let alone seven years, 
Bhikkhus. If anyone should develop these four foundations of 
mindfulness In such a way for sIx years, for Íive years, fOr ÍOUr years, 
for three years, for two years or for one year, one of two fruits could be 
expected for him: either final knowledge here and now, or If there Is a 
trace of clinging left, non-return. Let alone one year, Bhikkhus. lf 
anyone should develop these four foundations of mindfulness In such a 
way for seven months, for six months, for five months, for four months, 
for three months, for two months, for one monthor for half a month, one 
Of two fruits could be expected for him: either final knowledge here 
and now, or 1f there 1s a trace of clinging left, non-return. Bhikkhus, this 
Is the direct path for the purificaton of beings, for surmounting 
(overcoming) sorrow and lamentation, for the disappearance of paIn 
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and grief, for the attainment (achievemenft) of the true Way, for the 
realization of Nibbana, namely, the four foundations of mindfulness. 
That 1s what the Blessed One said. The Bhikkhus were satisfied and 
delighted ¡n the Blessed Oneˆ”s words. 

According to Majjihima Nikaya and Digha Nikaya, the Buddha 
taught: “Bhiksus!l Whoever should be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for seven years, one of these two Íruits 
may be expected by him: “either ArahantshiIp In this life or the state of 
Non-returning 1n the future. Bhiksus! Let alone 7 years. Should anyone 
be able to develop these Four Foundations of mindfulness for sIX y€ars, 
five years, Íour years, three years, tWO years, one year... then one of 
the two above menfioned fruits may also be expected by him. Bhiksus! 
Let alone one year. Should anyone be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for seven months, six montha... half a 
month, then one of the two above mentioned fruits may also be 
expected by him. Bhiksus! Let alone half a month. Should anyone be 
able to develop these Four Foundations of mindfulness for a week, 
then one of the two above mentioned fruits may also be expected by 
him. This 1s the only way, Bhiksus, for the purification of beings, for 
the overcoming of sorrow and lamentation, for the destruction of 
suffering and grief, for winning the right path, for realizing Nirvana.” 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Xuất Ly Ngũ Uẩn Qua Tu Tập Tứ Niệm Trú 


Tứ niệm trú là bốn phép thiển quán căn bản của đạo Phật, là sự 
nhớ nghĩ thường trực về bốn đặc tính của thực hữu: vô thường, khổ 
không, vô ngã và bất tịnh. Nếu chúng ta biết quán sâu vào những thứ 
nầy một cách cần mẫn thì có thể dần dần thoát ly được thế giới sinh tử. 
Vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử nên 
cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập tỉnh thức qua Tứ Niệm Trú. 
Bằng cách tu tập tỉnh thức qua Tứ Niệm Trú là một trong những 
phương cách tỉnh thức tuyệt vời nhất. 

Niệm trú thứ nhất là “Vô Thường”: Vô thường hay bản chất vô 
thường của vạn hữu. Mọi vật trên thế gian nầy biến đối trong từng giây 
từng phút, đó gọi là sát na vô thường. Mọi vật trên thế gian, kể cả 
nhân mạng, núi sông và chế độ chính trị, vân vân, đều phải trải qua 
những giai đoạn sinh, trụ, dị, diệt. Sự tiêu diệt nầy được gọi là “Nhất 
kỳ vô thường.” Phải quán sát để thường xuyên nhìn thấy tính cách vô 
thường của mọi sự vật, từ đó tránh khỏi cái ảo tưởng về sự miên viễn 
của sự vật và không bị sự vật lôi kéo ràng buộc. 

Niệm trú thứ nhì là “Khổ Không”: Người Ấn Độ xưa có quan 
niệm về tứ đại, cho rằng bản chất của sự vật là đất hay yếu tố rắn 
chắc, nước hay yếu tố lưu nhuận, lửa hay yếu tố nhiệt lượng, và gió 
hay yếu tố năng lực, gọi chung là tứ đại. Bậc giác ngộ thấy rằng vì sự 
vật là do tứ đại kết hợp, cho nên khi có sự điều hòa của tứ đại thì có sự 
an lạc, còn khi thiếu sự điều hòa ấy thì có sự thống khổ. Vạn vật vì do 
tứ đại kết hợp, không phải là những cá thể tổn tại vĩnh cữu, cho nên 
vạn vật có tính cách hư huyễn, trống rỗng. Vạn vật vì vô thường, nên 
khi bị ràng buộc vào vạn vật, người ta cũng bị sự vô thường làm cho 
đau khổ. Vạn vật vì trống rỗng cho nên khi bị ràng buộc vào vạn vật, 
người ta cũng bị sự trống rỗng làm cho đau khổ. Nhận thức được sự có 
mặt của khổ đau là khởi điểm của sự tu đạo. Đó là chân lý thứ nhất 
của Tứ Diệu Đế. Mất ý thức về sự có mặt của khổ đau, không quán 
niệm về tính cách khổ đau của vạn hữu thì dễ bị lôi kéo theo vật dục, 
làm tiêu mòn cuộc đời mình trong sự đuổi theo vật dục. Thấy được khổ 
đau mới có cơ hội tìm ra nguyên nhân của khổ đau để mà đối trị. 
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Niệm trú thứ ba là “Vô Ngã ”: Vô ngã hay tính cách vô ngã của tự 
thân. Đạo Phật dạy rằng con người được năm yếu tố kết hợp nên, gọi 
là ngũ uẩn: vật chất, cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và nhận thức. 
Nếu vật chất là do tứ đại cấu thành, trống rỗng, không có thực chất thì 
con người, do ngũ uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu, hay 
một chủ thể bất biến. Con người thay đổi từng giây từng phút, cũng trải 
qua sát na vô thường và nhất kỳ vô thường. Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn 
cho nên thấy “Ngũ ấm vô ngã, sinh diệt biến đối, hư ngụy không chủ” 
và đánh tan được ảo giác cho rằng thân nầy là một bản ngã vĩnh cữu. 
Vô Ngã Quán là một đề tài thiển quán quan trọng vào bậc nhất của 
đạo Phật. Nhờ Vô Ngã Quán mà hành giả tháo tung được biên giới 
giữa ngã và phi ngã, thấy được hòa điệu đại đồng của vũ trụ, thấy ta 
trong người và người trong ta, thấy quá khứ và vị lai trong hiện tại, và 
siêu việt được sinh tử. 

Niệm trú thứ tư là “Bất Tịnh ”: Bất tịnh hay tính chất bất tịnh của 
thân tâm. Bất tịnh có nghĩa là không tinh sạch, không thánh thiện, 
không đẹp đẽ. Đứng về cả hai phương diện sinh lý và tâm lý, con 
người là bất tịnh. Đây không phải là một cái nhìn tiêu cực hay bĩ quan, 
mà chỉ là cái nhìn khách quan về con người. Thấy được sự cấu tạo của 
cơ thể, từ tóc trên đỉnh đầu, cho đến máu, mủ, đàm, phân, nước tiểu, 
những vi khuẩn ẩn náo trong ruột và những bệnh tật cứ chực sẵn để 
phát sinh, ta thấy phần sinh lý của ta quả là bất tịnh. Phần sinh lý đó 
cũng là động lực thúc đẩy ta đi tìm sự thỏa mãn dục lạc, do đó nên 
kinh gọi thân thể là nơi tích tụ của tội lỗi. Còn phần tâm lý? Vì không 
thấy được sự thật về vô thường, khổ không và vô ngã của sự vật cho 
nên tâm ta thường trở thành nạn nhân của tham vọng thù ghét; do tham 
vọng và thù ghét mà chúng ta tạo ra biết bao tội lỗi, cho nên kinh nói 
“tâm là nguồn suối phát sinh điều ác.” 


Escaping the Five Skandhas through Culfivating 
The Four Basic Subjects 0ƒ Buddhist Meditation 


The four basic subJects of Buddhist mediaton ¡nclude 
Impermanence, sufferinsg, no-self, and Impurty. l we always 
remember and meditate on these four principles of reality, we will 
gradually be released from the round of birth and death (samsara). At 
the time of the Buddha, the Buddha often advised his disciples to try to 
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escape the five skandhas through cultivating the mindfulness with the 
four basic subJects of Buddhist meditation. By culuivating the 
mindfulness the mindfulness with the four basic subJects of Buddhist 
mediftation 1s one ofthe most wonderful types of mindfulness. 

The first subject is “lmpermanence”: Impermanence or the 
Impermanent nature of all things. All things in this world, including 
human life, mounfains, rivers, and political systems, are constantly 
changing from moment to moment(. This 1s called Iimpermanence In 
each moment. Everything passes through a period of birth, maturity, 
transformation, and destuction. This destucton 1s called 
Impermanence In each cycle. To see the Impermanent nature of all 
things, we must examine this closely. Doing so wilÏ prevent us from 
being Iimprisoned by the things of this world. 

The second subjecf ¡is “Sufƒfering”: Suferng from the 
1mpermanent nature of things. The ancient people of India said that all 
things are composed of four elements: earth, water, fire, and ai. 
Acknowledging this, Buddhas and Bodhisattvas understand that when 
there 1s a harmonious relatlonship among the four elements, there 1s 
peace. When the four elements are not in harmony, there 1s suffering. 
Because all things are created by a combination of these elements, 
nothing can exist independently or permanently. All things are 
1mpermanent. Consequently, when we are caught up In the things of 
the world, we suffer from their Impermanent nature. And since all 
things are empty, when we are caught up by things, we also suffer from 
their emptiness. Awareness of the existence of suffering leads us to 
begin to practice the way of realization. Thịs 1s the first of the Four 
Noble Truths. When we lose awareness of and do not meditate on the 
©exIstence of suffering In all things, we can easily be pushed around by 
passlons and desires for worldly things, Increasingly destroying our 
lives In the pursuit of these desires. Only by being aware of suffering 
can we find 1ts cause, confront 1t directly, and eliminate 1t. 

The third subject is “Selflessness”: The nature of our bodies. 
Buddhism teaches that human beings` bodies are composed of five 
aggregates, called skandhas In Sanskrit. If the form created by the four 
elements 1s empty and without self, then human beings' bodies, created 
by the unification of the five skandhas, must also be empty and without 
self. Human beings" bodies are Iinvolved In a transformation process 
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Írom second to second, minute fo minute, continually experlencing 
1mpermanence In each moment(. By looking very deeply Into the five 
skandhas, we can experlence the selfless nature of our bodies, our 
passage through birth and death, and emptiness, thereby destroying the 
1llusion that our bodies are permanernt. In Buddhism, no-self 1s the most 
1mportant subJect for meditation. By meditating no-self, we can break 
through the barrier between self and other. When we no longer are 
separate from the universe, a completely harmonious existence with 
the universe 1s created. We see that all other human beings exIst In us 
and that we exist In all other human beings. We see that the past and 
the future are contained in the present moment, and we can penetrate 
and be completely liberated from the cycle of birth and death. 

The fourth subject is “limpuriy”: Impurity 1S the nature of our 
bodies and minds. Impurity means the absence of an Iimmaculate state 
of being, one that 1s neither holy nor beautiful. From the psychological 
and physiological standpoint, human beings are Iimpure. This 1s not 
negative or pessimistic, but an obJective perspective on human beings. 
lf we examine the consfituenfs of our bodies from the hair on our head 
to the blood, pus, phlegm, excrement, urine, the many bacterla 
dwelling in the Intestines, and the many diseases present waiting for 
the opportunity to develop, we can see clearly that our bodies are quIte 
Impure and subJect to decay. Our bodies also create the motivation to 
pursue the satisfaction of our desires and passions. That 1s why the 
sutra regards the body as the place where misleads gather. Let us now 
consider our psychological state. Since we are unable to see the truth 
Of impermanence, suffering, and the selfless nature of all things, our 
minds often become the victims of greed and hatred, and we act 
wrongly. So the sutra says, “The mind 1s the source of all confusion.” 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Xuất Ly Ngũ Uẩn Qua Thông Hiểu 
Ngã-Nhân-Chúng Sanh- Thọ Giả Tướng 


Vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử 
nên cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập pháp tu Vô Ngã Tướng, 
Vô Nhân Tướng, Vô Chúng Sanh Tướng, Vô Thọ Giả Tướng vì đây là 
những phương pháp tu tập quan trọng nhất của hành giả tu Phật. Kinh 
Kim Cang có dạy: “Vô Ngã Tướng, vô nhân tướng, vô chúng sanh 
tướng, vô thọ giả tướng.” Vô ngã tướng không có nghĩa là mình không 
tu mà lại bảo người khác tu dùm mình. Vô ngã tướng có nghĩa là 
không thấy có mình, tức là không cống cao ngã mạn, không tính toán 
lợi lộc cho riêng mình. Vô nhân tướng hay không thấy có người, nghĩa 
là mình không làm chướng ngại, hay không làm chuyện bất lợi cho 
người khác. Vô chúng sanh tướng hay không thấy có chúng sanh, nghĩa 
là coi vạn vật đều đồng một thể với chính mình. Vô thọ giả tướng hay 
không thấy có thọ mạng, nghĩa là mọi chúng sanh đều có quyền sống, 
bởi thế chúng ta không thể tước đoạt hoặc giết hại bất kỳ sinh mạng 
nào. Do đó khi tu đạo, bất kỳ lúc nào, không nên vì mình mà tính toán. 
Hãy luôn nghĩ đến người khác. Kinh Kim Cang lại dạy thêm rằng: 
“Nhất thiết hữu vi pháp, như mộng huyễn bào ảnh. Như lộ diệc như 
điện, ứng tác như thị quán.” (nghĩa là tất cả các pháp hữu vi, như mộng 
mị huyển ảo. Như bọt bèo, bóng tối, như sương đọng, như điện chớp, 
phải quán sát như vậy). Vì vậy Đức Phật dạy: “Nhược dĩ sắc kiến ngã, 
dĩ âm thanh cầu ngã, thị nhân hành tà đạo, bất năng kiến Như Lai.” 
(nghĩa là nếu ai qua sắc tướng và âm thanh mà thấy mà cầu ta, kẻ đó 
tu tà đạo, chẳng bao giờ thấy được Như Lai). Như vậy, Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng khi tu tập, đừng để cho âm thanh làm cho 
mình động tâm, đừng tùy theo sắc tướng mà làm cho ta xoay chuyển. 
Nếu không, dầu tu hành đã lâu, nhưng khi có được cảnh giới thì chấp 
trước vào cảnh giới. Đó là sai lầm. Phật tử chân thuần phải luôn nghe 
nhưng không để lọt vào tai, nhìn mà không có thấy. Khi đã không 
nghe, không thấy thì sẽ không còn bị cảnh giới quyến rũ và chuyển lay 
nữa. 
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Escaping the Five Skandhas Through Thoroughly 
Understanding oƒ the Selƒ-Living Beings-Others-LỰe Span 


At the time of the Buddha, the Buddha often advised his disciples 
fo try to escape the five skandhas through cultivating the methods of no 
mark of the self, no mark of others, no mark of living beIngs, and no 
mark of a life span for these are the most Imporfant cultivations of a 
Buddhist pratitioners. The Vajra Sutra teachs: “Be free of the mark of 
the self, the mark of others, the mark of living beings, and the mark of 
a life span.” Not having the mark of self does not mean that when 1t 1s 
time to cultivate, you make someone else cultivate for you. To have no 
mark of self means not to be arrogant, and not to scheme for our own 
benefits. To have no mark of others means not to Iimpede or obstruct 
other people. If something does not benefit others, do no do 1t. To have 
no mark of living beings means to regard all creatures as being of the 
same substance. To have no mark of a life span means everyone has 
the right to live. Do not take the lives of other people or other beings. 
So 1n cultivation, we should never seek anything for ourselves or 
scheme for ouw own benefit. We should always try to think on behalf 
of others. The Vajra Sutra also teachs: “All conditioned dharmas are 
like dreams, Illusions, bubbles and shadows. Like dews and like 
lightmng. You should contemplate them thus.” Thus the Buddha taught: 
“H one sees me In forms. lf one sees me In sounds. He practices a 
deviant way, can never see the Tathagata.” Therefore, sincere 
Buddhists should always remember that when we cultivate, we should 
not be distracted by sights and sounds. lf not, no matter how long we 
have been cultivating, we will get attached to the states that we may 
experience. Sincere Buddhists should always listen without hearing, 
and look without seeing. Once we are trully able to listen without 
hearing, and to look without seeing, we are trully not being distracted 
and turned by external states. 
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Chương Mười Lăm 
Chapter F[feen 


Ngũ Uẩn Không Có Tự Ngã 


Thuyết Vô Ngã có hai đặc tánh chính là pháp vô ngã và nhân vô 
ngã. Pháp Vô Ngã (Dharmanarratmya): Vạn hữu không có thực ngã, 
không có tự tính, không độc lập. Cái ý niệm cho rằng không có tự tính 
hay ngã tạo nên tính đặc thù của mỗi sự vật được những người theo 
Phật Giáo Đại Thừa khẳng định là đặc biệt của họ chứ không phải của 
Tiểu Thừa. Ý niệm nầy thật tự nhiên vì ý niệm về “không tính” là một 
trong những đặc điểm nổi bậc nhất của Đại Thừa, nên thật là tự nhiên 
khi các học giả Đại Thừa đặc “Pháp Vô Ngã” ở một vị trí nổi bậc trong 
triết học của họ. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: “Khi một vị Bồ 
Tát Ma ha tát nhận ra rằng tất cả các pháp đều thoát ngoài tâm, mạt 
na, ý thức, ngũ pháp, và ba tự tính, thì vị ấy được gọi là hiễu rõ thực 
nghĩa của “Pháp Vô Ngã.” Nhân Vô Ngã có nghĩa là con người không 
có sự thường hằng của cái ngã. Nói cách khác, ngũ uẩn trong con 
người đều không có tự ngã. 

Thuyết tất định chỉ cho lý thuyết có sự quyết định của “định mệnh,) 
hay Thiên mệnh, hay thượng đế. Phật giáo chủ trương sự vắng mặt của 
một bản ngã thường hằng bất biến. Theo Kinh Duy Ma Cật, vô ngã có 
nghĩa là sự hiểu biết chơn chánh rằng thân gồm ngũ uẩn chứ không có 
cái gọi là “bản ngã trường tổn.” Tứ đại chỉ hiện hữu bởi những duyên 
hợp. Không có vật chất trường tổn bất biến trong thân nầy. Khi tứ đại 
hết duyên tan rã thì thân nầy lập tức biến mất. Vì vật chất do tứ đại 
cấu thành, trống rỗng, không có thực chất, nên con người do ngũ uẩn 
kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cửu. Đây chính là giáo lý cốt lõi 
của đạo Phật, tứ đại thì bất tịnh và ngũ uẩn vô ngã. Chính vì những lý 
do này mà con người thay đổi từng giây từng phút. Theo giáo lý Tiểu 
Thừa thì “Vô Ngã” chỉ áp dụng cho loài người, nhưng trong Phật giáo 
Đại Thừa thì vạn hữu đều vô ngã. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật giáo, Đức Phật xem thế giới nầy là 
thế giới của khổ đau, và Ngài đã dạy những phương pháp đối trị nó. 
Vậy cái gì đã làm thế giới nầy trở thành khổ đau? Lý do đầu tiên như 
Đức Phật đã dạy, là các pháp đều vô ngã, nghĩa là vạn vật, hữu tình 
hay vô tình, tất cả đều không có cái mà chúng ta có thể gọi là bản ngã 
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hay thực thể. Chúng ta thử khảo sát con người. Một người không thể 
xem tinh thần hay hồn của y là một thực ngã. Y hiện hữu nhưng không 
thể nào nắm được cái thực thể của y, không thể tìm thấy được tinh thần 
của y, bởi vì sự hiện hữu của con người không gì ngoài cái “hiện hữu 
tùy thuộc vào một chuỗi nhân duyên." Nói tóm lại, ngũ uẩn cấu tạo 
nên con người không có tự ngã của chính chúng. Mọi vật hiện hữu đều 
là vì nhân duyên, và nó sẽ tan biến khi những tác dụng của chuỗi nhân 
duyên ấy chấm dứt. Những làn sóng trên mặt nước quả là hiện hữu, 
nhưng có thể gọi mỗi làn sóng đều có tự ngã hay không? Sóng chỉ hiện 
hữu khi có gió lay động. Mỗi làn sóng đều có riêng đặc tính tùy theo 
sự phối hợp của những nhân duyên, cường độ của gió và những chuyển 
động, phương hướng của gió, vân vân. Nhưng khi những tác dụng của 
những nhân duyên đó chấm dứt, sóng sẽ không còn nữa. Cũng vậy, 
không thể nào có cái ngã biệt lập với nhân duyên được. Khi con người 
còn là một hiện hữu tùy thuộc một chuỗi nhân duyên thì, nếu y cố 
gắng trì giữ lấy chính mình và nhìn mọi vật quanh mình từ quan điểm 
độc tôn ngã là một điều thật vô lý. Mọi người phải từ bổ cái ngã của 
mình, cố gắng giúp đỡ kẻ khác và phải nhận hức cái hiện hữu cộng 
đồng, vì không thể nào con người hoàn toàn hiện hữu độc lập được. 
Nếu mọi vật đều hiện hữu tùy thuộc vào một chuỗi những nhân duyên 
thì cái hiện hữu đó cũng chỉ là tùy thuộc điều kiện mà thôi; không có 
một vật chất nào trong vũ trụ nầy có thể trường tổn hay tự tại. Do đó 
Đức Phật dạy rằng vô ngã là yếu tính của vạn vật, và từ đó, đưa đến 
một lý thuyết nữa là vạn vật đều vô thường, là điều không thể tránh. 
Hầu hết mọi người đều dốc hết năng lực vào việc gìn giữ sự hiện hữu 
của mình và những tư hữu của họ. Nhưng thực ra, không thể nào tìm 
được trung tâm hiện hữu của nó, cũng không thể nào giữ nó đời đời 
được. Không vật nào là không biến chuyển, ngay cả trong một sát na. 
Không những nó bất ổn trong tương quan với không gian, mà nó cũng 
bất ổn trong tương quan với thời gian nữa. Nếu ta có thể tìm được một 
thế giới không có không gian và thời gian, thế giới đó mới thật là thế 
giới tự do chân thật, tức là Niết Bàn. Nếu như những nhà vật lý hiện 
đại xác nhận, không gian là một trong những số lượng biến đổi và thời 
gian là tương đối thì thế giới của không gian thời gian nầy là cái ngục 
tù mà chúng ta không thể nào thoát ra được, tức là chúng ta đã bị trói 
buộc trong vòng nhân quả rồi vậy. Khi nào con người chưa tìm được 
cái thế giới không bị hạn cuộc bởi thời gian và không gian, con người 
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vẫn phải là một tạo vật khổ đau. Xác nhận rằng con người có thể đạt 
được cảnh giới đó, cảnh giới không bị hạn cuộc bởi thời gian và không 
gian là sứ mệnh của Phật Giáo. Lẽ đĩ nhiên không có gì có thể được 
xem như là không gian vô hạn và thời gian vô cùng. Ngay cả vật lý 
học ngày nay cũng nhìn nhận cái vô tận của thời gian và không gian. 
Tuy nhiên, Đức Phật đã xướng thuyết về lý tưởng Niết Bàn hay tịch 
diệt, theo nguyên tắc vô thường và vô ngã. Niết Bàn có nghĩa là hủy 
diệt sinh tử, hủy diệt thế giới dục vọng, hủy diệt những điều kiện thời 
gian và không gian. Sau hết, Niết Bàn có nghĩa là cảnh giới của giải 
thoát viên mãn. Vô ngã hay không có sự bất biến, vô thường hay 
không có sự trường tổn là trạng huống thật sự của sự hiện hữu của 
chúng ta. Niết Bàn theo nghĩa tiêu cực là hủy diệt, nhưng theo nghĩa 
tích cực là tròn đây, là lý tưởng của chúng ta, ấy là sự giải thoát trọn 
vẹn. 


The Five Skandhas Have No Self 


The doctrine of no-self has two main characterisfics: selflessness of 
things (dharma-nairatmya) and selflessness of  person 
(pudgalanarratmya). Selflessness of things: Things are without 
independent ¡ndividuality, 1e. the tenet that things have no 
independent reality, no realty in themselves, no permanent 
individuality in or independence of things. The Idea that there 1s no 
self-substance or “Atman” constituting the individuality of each obJect 
1S I1nsisted on by the followers of Mahayana Buddhism to be theIr 
exclusive property, not shared by the Hinayana. Thịs Idea 1s naturally 
true as the Iidea of “no self-substance” or Dharmanarratmya 1s closely 
connected with that of “Sunyata” and the latter 1s one of the most 
distinguishing marks of the Mahayana. It was natural for 1s scholars to 
give the fÍormer a prominent position 1n their philosophy. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha taught “When a Bodhisattva- 
mahasattva recognIzes that all dharmas are free from Citta, Manas, 
Manovijnana, the Five Dharmas, and the Threefold Svabhava, he 1s 
said to understand well the real sigmificance of Dharmanarratmya.” 
Man as without ego or permanent soul or no permanent human ego or 
soul. In other words, the five skandhas In a human being have no self. 
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Determinism means the theory of being determined by fate, nature, 
or god. Buddhism believes In the absence of a permanent, unchagIng 
self or soul. Non-existence of a permanent self. According to the 
Vimalakirti Sutra, the body consists of the five elements or skandhas, 
which together represent body and mind, and there 1s no such so-called 
“self.” Elements exiIst only by means of union of conditions. There 1s 
no eternal and unchangeable substance In them. When these come 
apart, so-called “body” immediately disappears. Since the form which 
1S created by the four elements 1s empty and without self, then the 
human body, created by the unification of the five skandhas, must also 
be empty and without self. According to Buddhism, four elements are 
Impure and five skandhas have no-self. For these reason, human body 
1S 1n a transforming process from second to second. In Theravada, no- 
self 1s only applied to the person; in the Mahayana, all things are 
regarded as without essence. According to Prof. JunjJiro Takakusu In 
The Essentials of Buddhist Philosophy, the Buddha regarded this world 
as a world of hardship, and taugpht the ways to cope with 1t. Then what 
are the reasons which make 1t a world of hardship? The first reason, as 
given by the Buddha 1s that all things are selfless or egoless, which 
means that no things, men, animals and inanimate obJects , both living 
and not living, have what we may call their original self or real being. 
Let us consider man. À man does not have a core or a soul which he 
can consider to be his true self. ÀA man exists, but he cannot grasp his 
real being, he cannot discover his own core, because the existence of a 
man 1s nothing but an “existence depending on a series of causatlons.” 
In short, the five skandhas that form a man do not have a self of the1r 
own. Everything that exists Is there because of causatlons; 1t will 
disappear when the effects of the causation cease. The waves on the 
water”s surface certainly exist, but can It be said that a wave has ItS 
own self? Waves exiIst only while there 1s wind or current. Each wave 
has 1ts own characteristics according to the combinatlon of causations, 
the Intensity of the winds and currents and their directions, etc. But 
when the effects of the causatlons cease, the waves are no more. 
Similarly, there cannot be a self which stands ¡independent of 
causations. As long as a man 1s an existent depending on a serles Of 
causations, 1t 1s unreasonable for him to try to hold on to himself and to 
regard all things around him from the self-centered point of view. All 
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men ought to deny their own selves and endeavor to help each other 
and to look for co-existence, because no man can ever be truly 
independent. If all things owe their existence fo a serles OŸ causations, 
their existence Is a conditional one; there 1s no one thíing In the 
unIiverse that 1s permanent or Independent. Therefore, the Buddha's 
theory that selflessness 1s the nature of all things Inevitably leads to the 
next theory that all things are impermanent (anitya). Men in general 
seem to be giving all of their energy to preserving their own exIstence 
and theIr possessions. But In truth 1t 1s Impossible to discover the core 
of theIr own exIstence, nor 1s It possible to preserve 1t forever. Even for 
one moment nothing can stay unchanged. Not only 1s It Insecure In 
relation to space but 1t 1s also Insecure 1n relation to time. ÏÝ It were 
possIble to discover a world which 1s spaceless and timeless, that would 
be a world of true freedom, 1.e., Nirvana. If, as the modern physicIsfs 
assert, space 1s curved and time 1s relative, this world of space and time 
1s our enclosed abode from which there 1s no escape; we are tied down 
in the cycles of cause and effect. As long as men cannot discover a 
world which 1s not limited by time and space, men must be creatures of 
suffering. To assert that such a sfate, unlimited In time and space, 1s 
attainable by man 1s the message of Buddhism. Of course, there 1s no 
such thing as a limitless time. Even modern physical scIence does not 
recognIze Infinmty 1n time and space. However, the Buddha brought 
forward his Ideal, Nirvana (extinction), following his theorles of 
selflessness and impermanence. Nirvana means extinction of life and 
death, extinction of worldly desire, and extinction of space and time 
conditions. This, in the last analysis, means unfolding a world of perfect 
freedom. Selflessness (no substance) and Iimpermanence (no duration) 
are the real state of our existence; Nirvana (negatively extinction; 
posItively perfection) 1s our 1deal, that 1s, perfect freedom, quIescence. 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Mười Con Ma Nơi Sắc Uẩn 


Sắc uẩn hay tính vật thể gồm bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di 
động; các giác quan và đối tượng của chúng. Hình tướng của vật chất. 
Có nhiều loại sắc (vật chất, hình thể, hay hình dáng vật thể. Nội sắc 
(những căn của giác quan như nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân). Ngoại sắc 
(những trần cảnh bên ngoài như màu sắc, âm thanh, mùi thơm, hương 
vị, sự xúc chạm). Khả kiến hữu đối sắc (các sắc trần, trắng, xanh, 
vàng, đỏ, v.v.). Bất khả kiến hữu đối sắc (thanh, hương, vị, xúc). Bất 
khả kiến vô đối sắc (những vật thể trừu tượng). Sắc là hình thể, nhưng 
thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí trong không gian, và 
ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó có hạn 
cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ những nhân duyên nào đó, 
và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một thời gian, rồi tiêu diệt mất. 
Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai biệt. 
Có hình tướng thì gọi là sắc. Sắc cũng có nghĩa là đủ thứ sắc đẹp, hay 
loại nhan sắc khiến cho chúng ta mờ mịt. Thói thường mà nói, mắt 
thấy sắc thường bị sắc trần mê hoặc, tai nghe âm thanh thì bị thanh 
trần mê hoặc, mũi ngửi mùi thì bị hương trần mê hoặc, lưỡi nếm vị thì 
bị vị trần mê hoặc, thân xúc chạm thì bị xúc trần mê hoặc. Trong Đạo 
Đức Kinh có dạy: “Ngũ sắc linh nhân mục manh; ngũ âm linh nhân nhĩ 
lung; ngũ vị linh nhân khẩu sảng”, có nghĩa là năm sắc khiến mắt 
người ta mù, năm âm khiến tai người ta điếc, và năm vị khiến lưỡi 
người ta đớ. Những thứ nầy đều do bởi sắc uẩn mê hoặc. Chính vì vậy 
mà trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Nếu chúng ta khiến được 
cho sắc uẩn là không thì bên trong không có tâm, bên ngoài không có 
hình tướng, xa gần không có vật thể.” Nếu chúng ta làm được như lời 
Phật dạy thì chúng ta không còn gì nữa để mà chấp trước, tức là giải 
thoát rồi vậy. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A 
Nan! Có người mắt lành nhìn lên hư không, lúc đầu không thấy chi. 
Sau đó mắt mỏi, thấy các hoa đốm nhảy rối rít lăng xăng ở giữa hư 
không. Sắc ấm cũng vậy. Ông A Nan! Các hoa đốm đó chẳng phải từ 
hư không mà đến, cũng chẳng phải từ con mắt mà ra.” Thực vậy, ông 
A Nan, nếu nó từ hư không đến, thì sau nó phải trở lại vào hư không. 
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Nhưng nếu có vật đi ra đi vào, thì không phải là hư không. Nếu hư 
không không phải là hư không, lại không thể để mặc cho hoa đốm sinh 
diệt. Cũng như thân thể của ông A Nan không dung nạp được thêm 
một A nan nữa. Còn như hoa đốm từ con mắt ra, nếu quả thế, tất nhiên 
phải trở vào con mắt. Hoa đốm đã từ con mắt ra thì chắc chắn phải có 
tính thấy. Mà nếu có tính thấy, thì khi đi ra làm hoa đốm giữa hư 
không, khi quay trở lại phải thấy được con mắt. Còn nếu không có tính 
thấy, thì khi đi ra đã làm bóng lòa giữa hư không, đến khi trở về sẽ làm 
bóng lòa ở con mắt. Nếu vậy, khi thấy hoa đốm lẽ ra con mắt không 
mồi. Sao lại chỉ khi thấy hư không rỗng suốt mới gọi là mắt lành? Vậy 
ông nên biết rằng sắc ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên 
hay tính tự nhiên. Sắc uẩn thuộc về thân, còn bốn uẩn kia thuộc về 
tâm. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” 
sắc uẩn chứa đựng và bao gồm Tứ Đại: đất, nước, lửa, gió. Tuy nhiên, 
tứ đại không đơn thuần là đất, nước, lửa, và gió như chúng ta thường 
nghĩ. Trong tư tưởng Phật giáo, nhất là trong Vi Diệu Pháp, tứ đại có ý 
nghĩa rộng hơn. Theo Kinh Lăng Nghiêm, quyển thứ Chín, có mười sắc 
ấm ma. Ma chướng thứ nhất là Thân ra khỏi ngại: Đức Phật bảo ông 
A Nan khi đang trong ấy tinh nghiên diệu minh, bốn đại chẳng xen dệt, 
trong giây lát thân có thể ra khỏi chướng ngại. Ấy gọi là minh tính lưu 
dật cảnh hiện tiền, nhờ công dụng tạm thời mà được như vậy. Không 
phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. 
Nếu cho là Thánh, thì liền bị quần tà. Ma chướng thứ nhì là Trong 
Thân Nhặt Trùng: Ông A Nan! Lại do tâm ấy, tinh nghiên diệu minh, 
trong thân rỗng suốt. Người đó bỗng nhiên lấy ra các loài giun sán ở 
trong thân. Thân tướng còn nguyên, không bị tổn thương. Đó gọi là tỉnh 
minh lưu lộ hình thể. Ấy chỉ là tính hạnh, tạm thời được như vậy. 
Không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh 
giới tốt. Nếu cho là Thánh liền bị quần tà. Ma chướng thứ ba là Tinh 
Phách Đắp Đổi Hợp: Lại do tâm ấy, trong ngoài tỉnh nghiên. Khi ấy 
hồn phách, ý chí, tinh thần, thấy đều xen vào, đắp đổi làm chủ làm 
khách, trừ thân chấp thọ. Bỗng trong hư không nghe tiếng thuyết pháp, 
hoặc nghe mười phương đồng tỏ nghĩa bí mật. Ấy gọi là tỉnh phách đắp 
đổi hợp ly, thành tựu thiện chủng. Tạm thời được như vậy, không phải 
là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu 
cho là Thánh, liền bị quần tà. Ma chướng thứ tư là Phật Hiện Ra: Lại 
do tâm ấy, đứng lặng trong suốt, sáng từ bể trong phát ra. Mười phương 
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khắp hóa thành sắc vàng Diêm phù đàn. Tất cả các giống loại hóa ra 
thành Như Lai. Khi ấy bỗng thấy Đức Tỳ Lô Giá Na ngồi trên đài 
Thiên Quang, nghìn đức Phât nhiễu chung quanh. Trăm ức quốc độ 
cùng các hoa sen đồng thời xuất hiện. Ấy gọi là tâm hồn linh ngộ 
nhiễm thành. Tâm quang sáng chói, chiếu các thế giới. Tạm thời được 
như vậy, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, 
thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. Ma chướng 
thứ năm là Hư Không Hóa Thành Sắc Báu: Lại do tâm ấy tỉnh 
nghiên, diệu minh, xem xét không dừng, đè nén, hàng phục, vằng ép 
quá phần. Lúc đó bỗng nhiên mười phương hư không hóa thành bẩy 
sắc báu, hoặc trăm sắc đồng thời đầy khắp, chẳng chướng ngại nhau. 
Các màu xanh, vàng, đỏ, trắng đều hiển hiện. Đó là công lực đè ép 
quá phần, tạm được như vậy, chứ không phải là chứng Thánh, đừng 
khởi tâm cho là Thánh, thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền 
bị quân tà. Ma chướng thứ sáu là Trong Tối Thấy Vật: Lại do tâm đó, 
nghiên cứu triệt để, tinh quang chẳng loạn. Bỗng lúc nửa đêm, ở trong 
nhà tối, thấy các đồ vật, chẳng khác ban ngày. Mà vật trong nhà tối 
cũng chẳng mất. Đó là tế tâm mật trừng, xem thấy rỗng suốt. Tạm 
được như vậy, chớ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là 
Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. Ma 
chướng thứ bảy là Thân Giống Như Cây Cỏ: Lại do tâm đó, tiến vào, 
mãn phần vào nơi rỗng không. Chân tay bỗng nhiên giống như cây cỏ, 
lửa đốt dao cắt không hề biết. Lửa sáng thiêu cũng không nóng, dao 
cắt thịt như đốn cây. Đó là tiêu bỏ trần cảnh và xô dẹp tứ đại, một mặt 
thuần túy. Tạm thời được như vậy, chớ không phải là chứng Thánh, 
đừng khởi tâm cho là Thánh, thì gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, 
liền bị quần tà. Ma chướng thứ tám là Nhìn thấy mọi nơi đều thành 
nước Phật: Lại do tâm đó, thành tựu thanh tịnh, lắm công tịnh tâm. 
Bỗng nhiên thấy núi sông, đất bằng mười phương đều thành nước Phật, 
đầy đủ bảy món báu, sáng chói khắp cả. Lại thấy hằng sa Phật đầy 
dẫy hư không, lầu các tốt đẹp. Nhìn xuống thấy địa ngục, xem trên 
thiên cung không chướng ngại. Đó là tại mong thấy cõi Phật, tư tưởng 
lâu ngày hóa thành, chứ không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm 
cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 
Ma chướng thứ chín là Nghe được xa: Lại do tâm ấy, nghiên cứu sâu 
xa. Bỗng ban đêm từ xa nhìn thấy làng xóm, tỉnh, chợ, đường xá, thân 
tộc, quyến thuộc, hoặc nghe tiếng nói. Đó là bức tâm, đè nén tâm quá, 
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tâm bay xa, nên thấy chỗ xa, chứ không phải là chứng Thánh, đừng 
khởi tâm cho là Thánh, gọi là cảnh giới tốt. Nếu cho là Thánh, liền bị 
quần tà. Ma chướng thứ mười là Thấy thiện tri thức: Lại do tâm ấy, 
nghiên cứu tinh cực, thấy thiện tri thức, hình thể dời đổi, trong chốc lát 
bỗng nhiên thay đổi nhiều cách. Đó là tà tâm bị yêu mị, hoặc mắc 
thiên ma vào trong tâm phúc, bỗng dưng thuyết pháp, thông đạt nghĩa 
mầu. Đây không phải là chứng Thánh, đừng khởi tâm cho là Thánh, 
ma sự dứt hết. Nếu cho là Thánh, liền bị quần tà. 


Ten Demomic Stafes In the Form Skandha 


The Form Skandha or the aggregate of matter (four elements of our 
own body and other material objects such as solidity, fluidity, heat and 
motlon comprise matter). The aggregate of form includes the five 
physical sense organs and the corresponding physical obJects of the 
sense organs (the eyes and visible obJects, the ears and sound, the nose 
and smell, the tongue and taste, the skin and tangible obJects). There 
are several different categorles of rupa. Inner rupa as the organs of 
Sense (eye, ear, nose, tongue, body). Outer rupa as the obJects of sense 
(colour, sound, smell, taste, touch). Visible obJects (white, blue, yellow, 
red, etc.). Invisible obJects (sound, smell, taste, touch). Invisible 
Immaterlal or abstract obJects. Form 1s used more in the sense of 
“substance,” or “something occupying space which wIll resist 
replacement by another form.” So 1t has extension, It 1s limited and 
conditioned. lt comes I1nto exIstence when conditions are matured, as 
Buddhists would say, and staying as long as they continue, pass away. 
Form 1s Impermanent, dependent, 1llusory, relative, antithetical, and 
distinctive. Things with shape and features are forms. Forms Include all 
colors which can dim our eyes. Ordinarily speaking, we are confused 
with forms when we see them, hear sounds and be confused by them, 
smell scents and be confused by them, taste flavors and be confused by 
them, or feel sensations and be confused by them. In the Classic of the 
Way and [Its Virtue, 1t 1s said: “The five colors blind the eyes; the five 
musical notes deafen the ears; and the five flavors dull the palate.” 
Therefore, in the Heart Sutra, the Buddha taupht: “If we can empty out 
the Aggregate of Form, then we can realize a state of there being “no 
mind inside, no body outside, and no things beyond.”” If we can follow 
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what the Buddha taught, we are no longer attached to Forms, we are 
totally liberated. According to the Suragama Sutra, the Buddha taught: 
“Ananda! Consider this example: when a person who has pure clear 
eyes look at clear, bripht emptiness, he sees nothing but clear 
emptiness, and he 1s quite certain that nothing exists within 1t. IÝ for no 
apparent reason, the peson does not move his eyes, the staring will 
cause fatigue, and then of his own accord, he will see strange flowers 
in space and other unreal appearances that are wild and disordered. 
You should know that It 1s the same with the skandha of form. Ananda!l 
The strange flowers come neither from emptiness nor from the eyes.” 
The reason for this, Ananda, 1s that If the flowers were to come from 
emptiness, they would return to emptiness. If there 1s a coming out and 
going In, the space would not be empty. If emptiness were not empty, 
then it could not contain the appearance of the arisal and extinction of 
the flowers, Just as Ananda”s body cannot contain another Ananda. lf 
the flowers were to come from the eyes, they would return to the eyes. 
lf the nature of the flowers were to come from the eyes, 1t would be 
endowed with the faculty of seeing. If it could see, then when it left the 
eyes it would become flowers In space, and when 1t returned 1t should 
see the eyes. lf it did not see, then when 1t left the eyes it would 
obscure emptiness, and when 1t returned, it would obscure the eyes. 
Moreover, when you see the flowers, your eyes should not be 
obscured. So why It 1s that the eyes are said to be “pure and bright” 
when they see clear emptiness? Therefore, you should know that the 
skandha of formis empty and false, because 1t neither depends on 
causes and conditions for exIstence nor 1s spontaneous In nature. The 
skandha of form relates to the physical body, while the remaining four 
concern the mind. The skandha of rupa (or that which has form). 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path,” matter contains and comprises the Four Great Primaries which 
are traditionally known as, solidity, fluidity, heat or temperature, and 
motion or vibration. However, they are not simply earth, water, fire and 
wind, though conventionally they may be so called. In Buddhist 
thought, especially in the Abhidhamma, the Higher Doctrine, they are 
more than that. According to The Surangama Sutra, book nine, there 
are ten states within the form skandha. The first dermormic obsirucfion ïs 
that body can transcend obstrucfions: The Buddha told Ananda that at 
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the point, as the person Intently Iinvestigates that wondrous brightness, 
the four elements wIll no longer function together, and soon the body 
will be able to transcend obstructions. Thịs state is called “the pure 
brightness merging Into the environment.” Ít 1s a temporary stafe 1n the 
course of cultivation and does not indicate sagehood. If he does not 
think he has become a sage, then this wIll be a good state. But 1f he 
considers himself a sage, then he will be vulnerable to the demon”s 
influence. The second demonic obstruction is that the lighf pervades 
tnternally and he can exiract infesfnal worms: Anandatl As the person 
uses his mind to Intently Iinvestigate that wondrous lipht, the light will 
pervade his body. Suddenly he will be able to extract Intestinal worms 
from his own body, yet his body wIll remain Intact and unharmed. This 
state 1s called “the pure light surging through one”s physlcal body.” It 1s 
a femporary state In the course of Intense practice, and does not 
indicate sagehood. If he does not think he has become a sage, then this 
wIll be a good state. But 1ƒ he considers himself a sage, then he will be 
vulnerable to the demon'sinfluence. The fhird demonic obsfrucfion is 
that the essence and soHls alfernafely separafe and unife: As the person 
uses his mind to intentÏy Invesfigafe inside and outside, his physical and 
spiritual souls, intellect, w1ll, essence, and spirit w1ll be able to 1nteract 
with one another without affecting his body. They will take turns as 
hosts and guests. Then he may suddenly hear the Dharma being spoken 
1n space, or perhaps he wIll hear esoteric truths being pronounced 
simultaneously throughout the ten directions. This state 1s called “the 
essence and souls alternately separating and unitins, and the planting 
of good seeds.” It is a temporary state and does not Iindicate sagehood. 
lf he does not think he has become a sage, then this will be a good 
state. But 1f he considers himself a sage, then he will be vulnerable to 
the demons” Influence. The ƒourth demonic obstrucHon is that the 
Buddhas appear: When a person”s mìnd becomes clear, unveiled, 
bright, and penetrating, an Internal light will shine forth and turn 
everything In the ten directions 1nto the color of Jambu-river gold. AlI 
the varlous specles of beings wIll be transformed Into Tathagatas. 
Suddenly he will see Vairocana Buddha seated upon a platform of 
celestial light, surrounded by a thousand Buddhas, who simultaneously 
appear upon lotus blossoms 1n a hundred million lands. Thịs state 1s 
called “the mind and soul being instilled with spiritual awareness.” 
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When he has Investigated to the point of clarity, the light of his mind 
shine upon all worlds. This 1s a temporary state and does not indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he wIll be 
vunerable to the demons' Influence. The /lƒth demonic obstrucfion 1s 
that space fakes on the color 0ƒ preciows things: As the person uses hIs 
mind to Intenfly Investigate that wondrous light, he will contemplate 
without pause, restraining and subduing his mind so that it does not øo 
to extremes. Suddenly the space In the ten directions may take on the 
colors of the seven precious things or the colors of a hundred precIous 
things, which simultaneously pervade everywhere without hindering 
one another. The blues, yellows, reds, and whites wIll each be clearly 
apparent. This state 1s called “excessively subduing the mind.” lt 1s a 
temporary state and does not Indicate sagehood. If he does not think he 
has become a sage, then this will be a good sfate. But If he considers 
himself a sage, then he will be vulnerable to the demons' influence. 
The sixth demonic obsuction is that the person can see thing ín the 
đark: As the person uses hIs mind to Investigate with clear discernment 
unfil the pure light no longer disperses, he will suddenly be able to see 
Various things appear In a dark room at night, Just as 1Ÿ 1t were daytime, 
while the obJects that were already In the room do not disappear. This 
state 1s called “refining the mind and purifying the vision until one 1s 
able to see In the dark.” It is a temporary state and does not indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he will be 
vulnerable to the demons" influence. The seyenfh demonic obstrucfion 
1s that the person s body becomes like grass or wood: When his mìnd 
completely merges with emptiness, his four limbs will suddenly 
become like grass or wood, devoid of sensation even when burned by 
fire or cut with a knife. The burning of fire will not make his limbs hot, 
and even when hs flesh 1s cut, 1t wIll be like wood being whittled. Thịs 
state 1s called “the merging of external states and blending of the four 
elements Into a uniform substance.” Ít is a temporary state and does not 
indicate sagehood. If he does not think he has become a sage, then this 
wIll be a good state. But If he considers himself a sage, then he wIll be 
vulnerable to the demons" influence. The eighth demonic obsírucfion is 
that the person sees everywhere turn inío Buddha-lands: When hịs 
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mind accomplishes such purity that his skill in purifying the mind has 
reached 1ts ultimate, he w1ll suddenly see the earth, the mountains, and 
the rivers In the ten directions turn into Buddhalands replete with the 
seven precious things, their light shining everywhere. He will also see 
Buddhas, Tathagatas, as many as the sands of the Ganges, filling all of 
space. He will also see pavilions and palaces that are resplendent and 
beautiful. He will see the hells below and the celestial palaces above, 
all without obstruction. Thịs state 1s called “the gradual transformation 
Of concentrated thoughts of fondness and loathing.” It does not Indicate 
sagehood. If he does not think he has become a sage, then this will be a 
good state. But If he considers himself a sage, then he will be 
vulnerable to the demons' Influence. The ninth demonic obsiruction ïs 
that the person sees and hears distant things: As the person uses hIs 
mind to investigate what 1s profound and far away, he will suddenly be 
able to see distant places In the middle of the night. He wIll see city 
markets and commumty wells, streets, and alleys, and relatives and 
Íriends, and he may hear their conversations. This state 1s called 
“having been suppressed to the utmost, the mind flies out and sees 
much that had been blocked from view.” It does not Indicate sagehood. 
lf he does not think he has become a sage, then this wIll be a good 
state. But 1f he considers himself a sage, then he will be vulnerable to 
the demons` influence. The fenth demonic obstrucfon 1s that the 
p€rson sees good advisors: As the person uses his mind to 1nvestigate to 
the utmost point, he may see a Good and Wise Advisor whose body 
undegoes changes. Within a brief interval, various transformations wIll 
occur which cannot be explained. This state 1s called “having an 
Improper mind which 1s possessed by a li-ghost, a meI-ghost, or a 
celestial demon, and without a reason speaking Dharma that fathoms 
wondrous truths.” It does not indicate sagehood. If he does not think he 
has become a sage, then the demonic formations wIll subside. But 1f he 
considers himself a sage, then he will be vulnerable to the demons” 
influence. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Mười Con Ma Nơi Thọ Uẩn 


Thọ là pháp tâm sở nhận lãnh dung nạp cái cảnh mà mình tiếp 
xúc. Thọ cũng là cái tâm nếm qua những vui, khổ hay dửng dưng (vừa 
ý, không vừa ý, không vừa ý mà cũng không không vừa ý). Thọ là lãnh 
thọ, phát sanh cảm giác. Khi cảnh giới đến, chẳng cần suy nghĩ, liền 
tiếp thọ, phát ra cảm giác. Như ăn món øì thấy ngon, là thọ. Mặc áo 
đẹp thấy thích, là thọ. Ở nhà tốt, cảm thấy thích, là thọ. Đi xe tốt, có 
cảm giác êm ái, là thọ. Khi thân xúc chạm bất cứ thứ gì với cảm giác 
ra sao, cũng là thọ. Khi chúng ta gặp những đối tượng hấp dẫn, chúng 
ta liền phát khởi những cẩm giác vui sướng và luyến ái. Khi gặp phải 
những đối tượng không hấp dẫn, thì chúng ta sinh ra cẩm giác khó chịu; 
nếu đối tượng không đẹp không xấu thì chúng ta cảm thấy dửng dưng. 
Tất cả mọi tạo tác của chúng ta từ thân, khẩu và ý cũng đều được kinh 
qua nhờ cắm giác, Phật giáo gọi đó là “thọ” và Phật khẳng định trong 
Thập Nhị nhân duyên rằng “thọ” tạo nghiệp luân hồi sanh tử. Ông A 
Nan! Ví như có người tay chân yên ổn, thân thể điều hòa, không có 
cảm giác gì đặc biệt. Bỗng lấy hai bàn tay xoa vào nhau, hư vọng cảm 
thấy rít, trơn, nóng, lạnh. Thụ ấm cũng như vậy. A Nan! Những cảm 
xúc trên, không phải từ hư không đến, cũng không phải từ đôi bàn tay 
ra. Thật vậy, ông A Nan! Nếu từ hư không đến, thì đã đến làm cảm 
xúc bàn tay, sao không đến làm cảm xúc nơi thân thể. Chả lẽ hư không 
lại biết lựa chỗ mà đến làm cảm xúc? Nếu từ bàn tay mà ra, thì đáng 
lẽ không cần phải đợi đến hai tay hợp lại mới ra, mà lúc nào cẩm xúc 
cũng ra. Lại nếu từ bàn tay mà ra, thì khi hợp lại, bàn tay biết có cẩm 
xúc, đến khi rời nhau, cái cảm xúc tất chạy vào. Xương tủy trong hai 
cánh tay phải biết cảm xúc đi vào đến chỗ nào. Lại phải có tâm hay 
biết lúc nào ra, lúc nào vào, rồi lại phải có một vật gọi là cảm xúc đi 
đi lại lại trong thân thể. Sao lại đợi hai tay hợp lại phát ra tri giác mới 
gọi là cảm xúc? Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường 
Cổ Xưa,” mọi cảm thọ của chúng ta đều nằm trong nhóm “Thọ” nầy. 
Thọ có ba loại: Lạc thọ, khổ thọ, và phi lạc phi khổ thọ. Thọ phát sanh 
tùy thuộc nơi xúc. Thấy một sắc, nghe một âm thanh, ngửi một mùi, 
nếm một vị, xúc chạm một vật gì đó, nhận thức một ý niệm hay một tư 
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tưởng, con người cảm nhận một trong ba loại thọ vừa nói trên. Chẳng 
hạn, khi mắt, hình sắc, và nhãn thức gặp nhau, chính sự tương hợp của 
ba yếu tối nầy được gọi là xúc. Xúc nghĩa là sự kết hợp của căn, trần, 
và thức. Khi ba yếu tố nầy cùng có mặt thì không có sức mạnh hay lực 
nào có thể ngăn được Thọ phát sinh. Vậy nên biết: thụ ấm hư vọng, 
vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Hành giả tu tập tỉnh 
thức nên luôn quán chiếu: “Quán chiếu những loại cảm thọ như lạc 
thọ, khổ thọ và trung tính thọ. Thấu hiểu những thọ nây đến đi thế nào. 
Quán chiếu thọ chỉ nẩy sanh khi nào có sự tiếp xúc giữa những giác 
quan mà thôi (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý). Quán chiếu những điều trên 
để thấy rõ rằng dù thọ vui, thọ khổ hay thọ trung tính, hậu quả của 
chúng đều là “khổ”. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật nhắc ông 
A Nan về mười thụ ấm ma. Ma chướng thứ nhất là Ép mình sanh ra 
buôn: Ông A Nan! Người thiện nam đó, đương ở lúc thụ ấm chưa bị 
phá, được rất sáng chói, tâm ấy phát minh. Bị đè ép quá phần, bỗng 
phát buồn vô cùng. Đến nỗi coi ruồi muỗi như con nhỏ, thương xót đến 
chảy nước mắt. Đó là dụng công đè nén quá đáng. Hễ biết thì không 
lỗi gì. Không phải là chứng Thánh. Hễ chẳng mê thì tự tiêu. Nếu cho 
là Thánh thì có ma Bi vào trong tâm phủ. Thấy người thì buồn, than 
khóc thẩm thiết. Mất chính thụ và sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ nhì 
là Nâng mình lên ngang với Phật: Ông A Nan! Lại trong cảnh định, 
các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch, thắng tướng hiện 
tiền. Cảm kích quá phần, bỗng sanh tâm mạnh mẽ vô hạn, chí tầy các 
Đức Phật. Cho là một niệm có thể vượt khỏi được ba a tăng kỳ kiếp. 
Đó là vì công phu hăng hái cố tiến cố gắng quá. Tỉnh ngộ thì không 
lỗi. Chẳng phải là chứng Thánh. Hễ chẳng mê thì cảnh ấy tự tiêu hết. 
Nếu cho là Thánh thì có ma Cuồng vào trong tâm phủ. Thấy người là 
khoe khoang kiêu ngạo, ngã mạn không ai bằng. Tâm ấy trên chẳng 
thấy Phật, dưới chẳng thấy người. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma 
chướng thứ ba là Trong định hay nhớ: Lại trong định, các thiện nam 
tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch, trước không thấy cảnh giới mới 
chứng, lui lại thì mất địa vị cũ, sức trí kém mòn, giũa chừng bị trụy, 
không thấy gì cả. Trong tâm bỗng nhiên sanh rất khô khan, suốt ngày 
nhớ mãi không tan, lấy làm siêng năng. Đó là tu tâm không tuệ, tự mất 
phương tiện. Biết thì không lỗi. Không phải là chứng Thánh. Nếu cho 
là Thánh thì có ma Nhớ vào trong tâm phủ. Sáng chiều tập trung tâm ở 
một chỗ. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ tư là Tuệ đa 
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cuồng: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ âm minh 
bạch, tuệ lực nhiều hơn định, mất dũng mạnh, do tính hiếu thắng ưa 
hơn người ta, để trong tâm, cho là mình giỏi ngang với Phật Tỳ Lô Giá 
Na. Được chút ií đã cho là đủ. Đó là dụng tâm, bỏ mất hằng xét nét, 
đắm nơi tri kiến. Biết thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho 
là Thánh thì có ma Hèn, tự lấy làm đủ, vào trong tâm phủ. Thấy người 
tự nói: “Ta được đệ nhất nghĩa đế vô thượng.” Mất chính định, sẽ bị 
chìm đắm. Ma chướng thứ năm là Thấy gian hiểm hay lo: Lại trong 
định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Sự chứng 
mới chưa được, tâm cũ đã mất. Xem hai chỗ đó, tự sinh gian hiểm. 
Bỗng nhiên tâm sinh lo vô cùng, như ngồi giường sắt, như uống thuốc 
độc, lòng chẳng muốn sống. Thường cầu người để hại mạng mình, mau 
được giải thoát. Đó là tu hành sai mất phương tiện. Biết thì không lỗi. 
Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma hay Lo Rầu vào 
trong tâm phủ. Tay cầm đao kiếm, tự cắt thịt mình, muốn bỏ thọ 
mạng. Hoặc thường lo buồn chạy vào rừng rú, chẳng chịu thấy người. 
Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ sáu là Thấy an lành 
hay mừng: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm 
minh bạch. Ở trong cảnh thanh tịnh, tâm yên lành rồi. Bỗng nhiên tự 
sinh mừng vô hạn. Trong tâm vui mừng không thể ngăn được. Đó là an 
lành, không có tuệ để tự cấm. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải 
chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma ưa Vui Mừng vào trong tâm 
phủ. Thấy người thì cười, múa hát ngoài đường. Tự cho là đã được giải 
thoát vô ngại. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ bảy là 
Thấy hơn khinh người: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm 
tiêu, thụ ấm minh bạch. Tự cho mình đầy đủ. Bỗng dưng đại ngã mạn 
khởi lên, nào ngạo mạn người ngang mình, ngạo mạn người hơn mình, 
hoặc ngạo mạn tăng lên, hoặc ngạo mạn thấp hèn, đồng thời phát ra. 
Trong tâm dám khinh mười phương Như Lai, huống là các bậc thấp như 
Thanh Văn hay Duyên Giác. Đó là khí bồng bột thấy mình hơn, không 
có tuệ để cứu. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu 
cho là Thánh thì có ma Đại Ngã Mạn vào trong tâm phủ. Chẳng lễ 
tháp miếu, phá hư kinh, tượng Phật. Bảo các cư sĩ: “Tượng là kim 
đồng, hoặc là gỗ; kinh là lá cây, hoặc là vải. Nhục thân chân thường, 
sao chẳng tự cung kính, trở lại những chất gỗ, thật là điên đảo.” Những 
người quá tin theo bèn phá bỏ kinh và tượng Phật, hay đem chôn. Nghi 
ngộ chúng sanh, vào ngục vô gián. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. 


162 


Ma chướng thứ tám là Tuệ an tự cho là đủ: Lại trong định, các thiện 
nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ ấm minh bạch. Trong cảnh tinh minh, 
viên ngộ tinh lý, được rất tùy thuận. Tâm bỗng sinh khoan khoái vô 
cùng. Nói thành Thánh, được rất tự tại. Đó là nhân tuệ được khinh 
thanh. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là 
Thánh thì có một phần ma ưa Khinh Thanh vào trong tâm phủ, tự cho 
là đầy đủ, chẳng cầu tiến nữa. Những hạng ấy phần nhiều là Tỳ Kheo 
không có học hỏi, khiến chúng sanh nghi ngờ, bị đọa ngục vô gián. 
Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. ÄMa chướng thứ chín là Chấp không 
và pháp giới: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm tiêu, thụ 
ấm minh bạch. Trong cảnh minh ngộ, được cái tính rỗng không sáng 
suốt. Bỗng dưng quay về cảnh vĩnh diệt, bác không có nhân quả, một 
mạch vào không, không tâm hiện tiễn, cho đến sanh cái hiểu biết hằng 
đoạn diệt. Tỉnh ngộ thì không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho 
là Thánh thì có ma Không vào trong tâm phủ. Chê người trì giới, nói là 
tiểu thừa. Bồ Tát giác ngộ không, cần gì phải trì phạm. Người ấy 
thường ở nhà tín tâm đàn việt, uống rượu ăn thịt, hay làm những sự 
dâm uế. Vì sức ma thu nhiếp các người kia, không sinh nghi báng. Ma 
quỷ nhập tâm đã lâu, hoặc ăn những đồ nhơ nhớp, cũng như là rượu 
thịt. Một mặt đều không, phá luật nghi Phật. Làm cho người bị lầm 
mắc tội. Mất chính định, sẽ bị chìm đắm. Ma chướng thứ mười là 
Chấp có và buông dâm: Lại trong định, các thiện nam tử thấy sắc ấm 
tiêu, thụ ấm minh bạch. Tham đắm nơi cảnh hư minh. Cảnh đó thâm 
nhập trong tâm cốt. Tâm đó bỗng dưng thấy yêu vô cùng. Yêu đến 
cùng cực phát cuồng, bèn làm những việc tham dục. Đó là định cảnh 
an thuận nhập tâm, không tuệ để giữ, lầm vào các dục. Tỉnh ngộ thì 
không lỗi. Không phải chứng Thánh. Nếu cho là Thánh thì có ma Dâm 
Dục vào trong tâm phủ. Chuyên nói tham dục là đạo Bồ Đề, giáo hóa 
các người bạch y bình đẳng làm dâm, cho hành dâm là giữ pháp tử. Vì 
sức quỷ thần nên trong đời mạt pháp thu nhiếp kẻ phàm ngu, cho đến 
hàng nghìn hàng vạn. Ma sinh tâm nhàm chán, bỏ thân thể người ấy. 
Họ hết uy đức, bị mắc nạn với nước với dân. Nghi ngộ chúng sanh vào 
ngục vô gián. Mất chánh định, sẽ bị chìm đắm. 
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Ten Deimmonic Safes In the Feeling Skandha 


Feeling 1s knowledge obtained by the senses, feeling sensation. Ït 
1s defined as mental reaction to the obJect, but in general it means 
receptivity, or sensation. Feeling 1s also a mind which experlences 
either pleasure, unpleasure or ¡indifference (pleasant, unpleasant, 
neither pleasant nor unpleasanf). The Aggregate of Feelings refers to 
the feelings that we experlence. For Instance, a cerfain stat€ arIses, Wwe 
accept It without thinking about 1t, and we feel comfortable or 
uncomfortable. When we eat some delicious food and 1ts flavor makes 
us feel quite pleasant, this 1s what we mean by feelings. IÍ we wear a 
fine suit and 1t makes us feel quite attractive, this 1s also what we mean 
by feelings. lf we live In a nice house that we feel like it, this 1s a 
feeling. If we drive a nice car that we love to have, this also a feeling. 
All experiences that our body accepts and enJoys are considered to be 
the Aggregate of Feelings. When we meet atfractive objects, we 
develop pleasurable feelings and attachment which create karma for us 
to be reborn In samsara. In the contrary, when we meet undesirable 
obJects, we develop painful or unpleasurable feelings which also create 
karma for us to be reborn In samsara. When we meet obJects that are 
neither attractive nor unatfractive, we develop Indifferent feelings 
which develop Ignorant self-grasping, also create karma for us to be 
reborn In samsara. All actions performed by our body, speech and mind 
are felt and experienced, Buddhism calls this “Feeling” and the 
Buddha confirmed in the Twelve Nidanas that “Feeling” creates 
karma, either positive or negative, which causes rebirths in samsara. 
Ananda! Consider the example of a person whose hands and feet are 
relaxed and at ease and whose entire body 1s in balance and harmony. 
He 1s unaware of his life-processes, because there 1s nothing agreeable 
or đisagreeable 1n his nature. However, for some unknown reason, the 
person rubs his two hands together In emptiness, and sensatlons of 
roughness, smoothness, cold, and warmth seem to arise from nowhere 
between his palms. You should know that it 1s the same with the 
skandha of feeling. Anandal All this 1llusory contact does not come 
from emptiness, nor does 1t come from the hand. The reason for this, 
Ananda, 1s that 1Ÿ it came from emptiness, then since 1t could make 
contact with the palms, why wouldn't it make contact with the body? lt 
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should not be that emptiness chooses what 1t comes In contact with. lÝ 1t 
came from the palms, 1t could be readily felt without watIting for the 
two palms to be Joined. What 1s more, 1t 1t were to come from the 
palms, then the palms would know when they were Joined. When they 
separated, the contact would return 1nto the arms, the wrists, the bones, 
and the marrow, and you also should be aware of the course of Ifs 
enfry. It should also be perceived by the mind because 1t would behave 
like something coming 1n and going out of the body. In that case, what 
need would there be to put the two palms together to experlence what 
1s called “contact?* Therefore, you should know hat the skandha of 
feeling 1s empty and false, because It neither depends on causes and 
conditions for existence nor 1s sponfaneous in nature. According to 
Most Venerable Piyadassi In “he Buddha*s Anclent Path,” all our 
feelings are Included In the group of “Aggregate of feeling”. Feelings 
are threefold: pleasant, unpleasant, and neutral. They arise dependent 
on confact. Seeing a form, hearing a sound, smelling an odor, or tasting 
a flavor, touching some tangible thing, cognizing a mental object, 
either an Idea or a thought, man experiences feeling. When, for 
Instance, eye, form and eye-consciousness (cakkhu-vinnana) come 
together, 1t 1s their coincidence that 1s called contact. Contact means 
the combination of the organ of sense, the obJect of sense, and sence- 
conscIousness. When these are all present together there 1s no poWer or 
force that can prevent the arising of feeling. Practiloners of 
mindfulness should always contemplate various kinds of feelings such 
as pleasant, unpleasant and neutral feelings. To understand thoroughly 
how these feelings arise, develop after their arising, and pass away. To 
contemplate that “feelings” only arise when there 1s contact between 
the senses. To contemplate all of the above to have a better 
understanding of “feelings.” No matter what kinds of feelings, pleasant, 
unpleasant or Indifference, they all lead to sufferings. According to the 
Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about the ten states of 
Feeling Skandha. The first demonic obsíruction is that the suppression 
0ƒ the selƒ leads fo sadness: Ananda! In this situation the good person 
experlences a brilliant light. As a result of the excessive Internal 
pressure In his mind, he 1s suddenly overwhelmed with sụch boundless 
sadness that he looks upon even mosquitoes and gadflies as newborn 
children. He ¡s filled with pity and unconsciIously burst Into tears. This 
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Is called “overexertion in suppressing the mind In the course of 
cultivation.” If he understands, then there 1s no error. This experlence 
does not indicate sagehood. If he realizes that and remains unconfused, 
then after a time 1t wIll disappear. But 1f he consider himself a sage, 
then a demon of sadness wIll enter 1s mind. Then, as soon as he sees 
someone, he will feel sad and cry uncontrollably. Lacking proper 
samadhi, he wIll certainly fall. The second demonic obstruction ¡s that 
the Praising Oneselƒ is being cqual to the Buddhas: Further, Ananda, 
1n this state of samadhi, the good person sees the disintepration of the 
form skandha and understands the feeling skandha. At that time he has 
a sublime vision and 1s overwhelmed with gratitude. In this situation, 
he suddenly evinces tremendous courage. His mind 1s bold and keen. 
He resolves to equal all Buddhas and says he can transcend three 
asamkheyas of eons In a single thought. This is called “being too 
anxIous to excel In cultivation.” If he understands, then there 1s no 
error. This experience does not indicate sagehood. If he realizes that 
and remains unconfused, then after a time it will disappear. But If he 
considers himself a sage, then a demon of insanity wIll enter his mind. 
As soon as he sees someone, he will boast about himself. He will 
become extraordinarily haughty, to the point that he recognizes no 
Buddhas above him and no people below him. Lacking proper samadhi, 
he wIll certainly fall. The third demonic obstrucfion is that the 
Samadhi out oƒ balance brings rmmụch reverie: FPurther, in this state oŸ 
samadhi the good person sees the disintegration of the form skandha 
and understands the feeling skandha. With no new realization 
1mmediately ahead of him, and having lost his former status as well, his 
power of wIsdom weakens, and he enters an impasse 1n which he sees 
nothing to anficipate. Suddenly a feeling of tremendous monotony and 
thirst arises In his mind. At all times he 1s fixated in memories that do 
not disperse. He mistakes this for a sign of diligence and vigor. Thịs 
called “cultivating the mind but losing oneself due to lack of wisdom.” 
lf he understands, then there 1s no error. This experlence does not 
indicate sagehood. But If he considers himself a sage, then a demon of 
memory will enter his mind. Day and night 1t will hold his mind 
suspended In one place. Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. 
The ƒourth demonic obstrucfion is that the Wisdom out gƒ balance 
brings much arrogance: Further, In this state of samadhi, the good 
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person sees the disintegration of the form skandha and understands the 
feeling skandha. His wisdom becomes stronger than his samadhi, and 
he mistakenly becomes Impetuous. Cherishing the supremacy of his 
nature, he Iimagines that he 1s Vairocana Buddha and rests content with 
his minor achievemert. This 1s called “applying the mind, but strayIng 
away from consfant examination and becoming preoccupled with 1deas 
and opinmions.” lf he understands, then there Is no error. Thịs 
experience does not Indicate sagehood. But If he considers himself a 
sage, then a lowly demon that 1s easily satisfied will enter his mind. As 
soon as he sees someone, he will announce “I have realized the 
unsurpassed absolute truth.” Lacking proper samadhi, he w1ll certainly 
fall. The ftƒth demoric obstrucHon ¡s that the Passing through danger 
leads to anxiefy: Further, 1n this state of samadhi the good person sees 
the disintegratlon of the form skandha and understands the feeling 
skandha. He has not yet obtain any results, and his prior state of mind 
has already disappeared. Surveying the two extremes, he feels that he 
1s 1n preat danger. Suddenly he becomes greatly distraught (crazy), as 
1f he were seated on the Iron Bed, or as 1f he has taken poison. He has 
no WIsh to go on living, and he 1s always asking people to take his life 
so he can be released sooner. This 1s called “cultivating, but not 
understanding expedienfs.” If he understands, then there 1s no ©€rrOr. 
This experlence does not Indicate sagehood. But If he considers 
himself a sage, then a demon of chronic depression wIll enter his mind. 
He may take up knives and swords and cut his own flesh, happily 
giving up his life. Or else, driven by constant anxIety, he may flee Into 
the wilderness and be unwilling to see people. Lacking proper 
samadhi, he wIll certainly fall. The sixth demonic obsfruction ¡s thaf 
experiencing ease leads fo joy: Further, 1n this state of samadhi, the 
good person sees the disintepraton of the form skandha and 
understands the feeling skandha. As he dwells In this purIty, his mind 1s 
tranquil and at ease. Suddenly a feeling of boundless Joy wells up in 
him. There 1s such bliss in his mind that he cannot contann 1t. Thịs 1S 
called “experiencing lightness and ease, but lacking the wisdom to 
conftrol it.” Hf he understands, then there 1s no error. This experlence 
does not Indicate sagehood. But If he considers himself a sage, then a 
demon that likes happiness wIll enter his mind. As soon as he sees 
someone, he will laugh. He will sing and dance In the streets. He will 
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say that he has already attained unobstructed liberation. Lacking 
proper samadhi, he will certainly fall. The seventh demonic obstrucfion 
1$ viewing onesclƒ ds suprerne and arroganí: Further, in thĩs state of 
samadhi, the good person sees the disintegration of the form skandha 
and understands the feeling skandha. He says he 1s already satisfied. 
Suddenly a feeling of unreasonable, intense self-satisfaction may arise 
in him. It may ¡include pride, outrageous pride, haughty pride, 
overweening pride, and pride based on Inferiority, all of which occur at 
once. In his mind, he even looks down on the Tathagatas of the ten 
directions, how much the more so the lesser positlons of Hearers and 
Those Enlightened by Conditions. This called "viewing oneself as 
supreme, but lacking the wisdom to save oneself.” If he understands, 
then there 1s no error. This experience does not indicate sagehood. But 
1f he considers himself a sage, then a demon of Intense arrogance will 
enter his mind. He will not bow to the stupas or in temples. He will 
destroy sutras and images. He will say to the danpatis, '““These are gold, 
bronze, clay, or wood. The sutras are Just leaves or cloth. The flesh 
body 1s what 1s real and eternal, but you don”t revere If; Instead you 
venerate clay and wood. That 1s totally absurd.” Those who have deep 
faith in him will follow hìm to destroy the images or bury them. He will 
mislead living beings so that they fall into the Relentless Heels. 
Lacking proper samadhi, he wIll certainly fall. The eighth demonic 
0bstruction 1s that with wisdom comes lightness and ease, which leqads 
to complaceney: Further, 1n this state of samadhi, the good person sees 
the disintegration of the form skandha and understands the feeling 
skandha. In his refine understanding, he awakens completely to subtle 
pñnnciples. Everything 1s in accord with his wishes. He may suddenly 
experience limitless lightness and ease In his mind. He may say that he 
has become a sage and attained great self-mastery. This is called 
“attaining lightness and clarity due to wisdom.” If he understands, then 
there 1s no error. This experience does not Indicate sagehood. But 1f he 
considers himself a sage, then a demon that likes lightness and clarity 
wIll enter his mind. Claiming that he 1s already satisfied, he wIll not 
strive to make further progress. For the most part, such cultivators wIll 
become like Uncleaned Bhikshu. He wIll mislead living beings so that 
they will fall into the Avichi Hell. Lacking proper samadhi, he will 
certainly fall. The mìnth demonic obstrucion is that Becoming 
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aftached to emptiness and siandering precep£s: Further, 1n thĩs state of 
samadhi, the good person sees the disintepration of the form skandha 
and understands the feeling skandha. In that clear awakening, he 
experiences an illusory clarity. Within that, suddenly he may veer 
towards the view of eternal extinction, deny cause and effect, and take 
everything as empty. The thought of emptiness so predominates that he 
comes to believe that there 1s eternal extinction after death. This 1s 
called “the mentfal state of samadhi dissolving so that one loses sight of 
what 1s ripht.” If he understands, then there 1s no error. This eXperlence 
does not Indicate sagehood. But If he considers himself a sage, then a 
demon of emptiness wIll enter his mind. He will slander the holding of 
precepts, calling 1t a “Small Vehicle Dharma.” He will say, “Since 
Bodhisattvas have awakened to emptiness, what 1s there to hold or 
violate?” This person, In the presence of his faithful danapatis, will 
often drink wine, eat meat, and engage in lust. The power of the demon 
wIill keep his followers from doubting or denouncing him. After the 
ghost has possessed him for a long time, he may consume excrement 
and urine, or meat and wine, claiming that all such things are empty. 
He will break the Buddha's moral precepts and mislead people Into 
committing offenses. Lacking proper samadhi, he will certainly fall. 
The tenth demormic obsfruction 1s that Becoming aftached fo existeince 
and indulging ín lust: Further, in this state of samadhi, the good person sees 
the disintegration of the form skandha and understands the feeling skandha. 
He savors the state of illusory clarity, and it deeply enters his mind and bones. 
Boundless love may suddenly well forth from his mind. When that love 
becomes extreme, he goes Iinsane with greed and Iust. This 1s called “when an 
agreeable state of samadhi enters one”s mind, lacking the wisdom to confrol 
oneself and mistakenly engaging in lustful behavior.” If he understands, then 
there 1s no error. This experilence does not indicate sagehood. But 1f he 
considers himself a sage, then a demon of desire wIll enter his mind. He wIill 
become an outspoken advocate of lust, calling 1t the Way to Bodhi. He will 
teach his lay followers to 1ndiscriminately engage 1n acts of lust, calling those 
who commit acts of lust his Dharma hetrs. The power of spirits and ghosts 1n 
the Ending Age will enable him to attract a following of ordinary, nạve people 
numbering one hundred, two hundred, five or six hundred, or as amny as one 
thousand or ten thousand. When the demon becomes bored, 1t will leave the 
person”s body. Once the personˆs charisma 1s gone, he will run afoul of the 
law. He will mislead living beings, so that they fall into the Relentless Heels. 
Lacking proper samadhi, he will certainly fallL 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Mười Con Ma Nơi Tưởng Uẩn 


Ý thức chia các tri giác ra làm sáu loại (sắc, thính, hương, vị, xúc, 
và những ấn tượng tinh thần). Tưởng uẩn tức là tư tưởng, ý niệm. Vì 
năm căn tiếp xúc, lãnh thọ cảnh giới của năm trần nên phát sanh ra đủ 
thứ vọng tưởng, đủ thứ ý niệm. Chúng thoạt sanh thoạt diệt, khởi lên 
suy nghĩ đến sắc và thọ. Theo theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật 
dạy: “Ông A Nan! Ví như có người nghe nói quả mơ chua, nước miếng 
đã chảy trong miệng. Nghĩ đến trèo lên dốc cao, thấy trong lòng bàn 
chân đau mỏi. Tưởng ấm cũng như vậy. Ông A Nan! Nếu cái tiếng 
chua đó, không tự quả mơ sinh, không phải tự miệng ông vào.” Thật 
vậy ông A Nan, nếu chua từ quả mơ sinh ra, thì quả mơ cứ tự nói là 
chua, sao lại phải đợi người ta nói. Nếu do miệng vào, thì miệng phải 
tự mình nghe tiếng, sao lại cần có lỗ tai? Nếu riêng tai nghe, sao nước 
miếng không chảy ra ở tai? Tưởng tượng mình leo dốc, cũng tương tự 
như thế. Vậy nên biết: tưởng ấm hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân 
duyên hay tính tự nhiên. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” nhiệm vụ của tưởng là nhận biết đối tượng, cả 
vật chất lẫn tính thần. Cũng như Thọ, Tưởng có sáu loại: sắc, thanh, 
hương, vị, xúc, pháp. Tưởng trong đạo Phật không được dùng theo 
nghĩa mà các triết gia Tây phương đã dùng như Bacon, Descartes, vân 
vân, mà chỉ đơn thuần như một sự nhận thức về giác quan. Có một sự 
tương đồng nào đó giữa Thức Tri (Vijanama), hay nhiệm vụ của Thức, 
và Tưởng Tri (Samjanama), hay nhiệm vụ của Tưởng. Trong khi Thức 
hay biết một đối tượng, lập tức Tâm Sở Tưởng bắt lấy dấu hiệu đặc 
biệt nào đó của đối tượng, nhờ vậy phân biệt được nó với các đối 
tượng khác, dấu hiệu đặc biệt nầy là công cụ giúp nhận ra đối tượng 
vào các lần khác. Thật vậy, mỗi lần chúng ta trở nên biết rõ hơn về 
đối tượng. Như vậy, chính Tưởng làm nẩy sanh ký ức. Theo Kinh Lăng 
Nghiêm, Đức Phật dạy ông A Nan về mười tưởng ấm ma. ÄMa chướng 
thứ nhất là Tham cầu thiện xảo: Ông A Nan! Người thiện nam đó, thụ 
ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. 
Tâm ưa mến viên minh, phấn khởi tinh thần cứu xét, tham cầu sự khéo 
giỏi. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện lợi, nhập xác người, giảng kinh 
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pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô 
thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu thiện xảo, trải tọa cụ nói pháp. 
Trong giây phút hiện hình, hoặc ông Tỳ Kheo cho người kia thấy, hoặc 
làm Đế Thích, đàn bà, hoặc Tỳ Kheo Ni, hoặc nằm trong nhà tối, thân 
có ánh sáng. Người tu cầu thiện xảo trên, ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, 
tin lời nó giáo hóa, phiêu đãng tâm mình, phá luật nghi Phật, âm thầm 
làm sự dâm dục. Ưa nói những việc tai tường quái gở, hoặc nói Như 
Lai chỗ đó ra đời, hoặc nói kiếp tận lửa cháy, hoặc nói đao binh, làm 
cho người ta sợ hãi, khiến cho gia tài vô cớ bị tổn hại. Đó là quỷ quái 
lâu năm thành ma, não loạn người ấy. Đến khi ma nhàm chán, bổ xác 
người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông phải biết như thế 
mới mong thoát khỏi luân hồi. Nếu mê hoặc mà không biết là đọa 
ngục vô gián. Ma chướng thứ nhì là Tham cầu du lịch: Ông A Nan! 
Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát 
minh trong tam ma địa. Tâm ưa mến phiêu đãng, phấn khởi tinh thần 
cứu xét, tham cầu kinh nghiệm. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập 
xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là mình bị ma 
nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu du 
lịch, trải tọa cụ nói pháp. Hình nó không thay đổi. Người nghe pháp 
bỗng thấy thân mình ngồi trên sen báu, toàn thể hóa thành sắc vàng. 
Cả chúng nghe pháp đều được như vậy, cho là chưa từng có. Người 
nghe ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, dâm dật cái tâm mình, phá luật nghi 
Phật, âm thầm làm dâm dục. Người ma ưa nói các Phật ứng thế, chỗ 
đó, người ấy, là vị Phật hóa thân đến đấy. Người đó tức là vị Bồ Tát 
ấy đến hóa trong nhân gian. Thiện nam thấy vậy, tâm sinh khao khát, 
tà kiến âm thầm khởi lên, chưởng trí bị tiêu diệt. Đó là Bạt Quỷ lâu 
năm thành ma, não loạn người đó. Đến khi ma nhàm chán, bổ xác 
người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông phải biết trước 
mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Mœ chướng 
thứ ba là Tham câu khế hợp: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, 
chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa mến 
thầm hợp, càng chuyên tinh thần cứu xét, tham cầu khế hợp. Khi đó 
Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người, giảng kinh nói pháp. Người 
đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ 
người thiện nam cầu hợp, trải tọa cụ nói pháp. Hình nó và những người 
ngoài nghe pháp không dời đổi chi. Về bể trong, khiến thính giả trước 
khi nghe, tâm tự khai ngộ. Trong giây lát dời đổi, hoặc được túc mệnh, 
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hoặc có tha tâm thông, hoặc thấy địa ngục, hoặc biết các việc tốt xấu 
trong nhân gian, hoặc nói kệ tụng kinh. Ai nấy đều được vui mừng, 
thấy chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, lòng lưu 
luyến theo, phá luật nghi Phật, âm thầm làm tham dục. Người ma ưa 
nói Phật có lớn nhỏ, các vị Phật trước sau, trong đó các Phật chân giả, 
trai gái, Bồ Tát cũng vậy. Thiện nam thấy vậy, đổi mất bản tâm, dễ 
vào nơi tà ngộ. Đó là My Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người Ấy. 
Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua 
phép nước. Ông phải biết trước mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết 
là đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ tư là Tham câu biện bạch, phân 
tách: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định 
phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa căn bản, xem xét cho cùng tận sự 
biến hóa của sự vật, về tính chất thủy chung. Tâm ấy càng tinyh sáng, 
tham cầu biện bạch, phân tách. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập 
xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói 
được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu biện bạch, trải 
tọa cụ nói pháp. Thân nó có uy thần, triết phục các người cầu, khiến 
cho dưới pháp tọa, dù chưa nghe pháp, tự nhiên tâm đã phục. Các 
người ấy cho là Phật, Bồ Đề, Niết Bàn, Pháp thân tức là thân thịt hiện 
tiền của ta. Cha cha, con con thay đổi sinh nhau, tức là pháp thân 
thường trú bất tuyệt. Cõi hiện tại là xứ Phật. Không có cõi tịnh nào 
riêng, và không có tướng sắc vàng. Người nghe tin chịu, bổ mất tâm 
trước, thân mệnh quy-y, được chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm 
cho là Bồ Tát, xem xét cái tâm ấy, phá luật nghi Phật, âm thầm làm 
tham dục. Người ma ưa nói: mắt, tai, mũi, lưỡi đều là tịnh độ, nam căn, 
nữ căn tức là chỗ Bồ Đề, Niêt Bàn. Các người nghe không biết, tin lời 
uế ngôn ấy. Đó là ác quỷ Cổ Độc Yểm Thắng lâu năm thành ma, não 
hại người đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều 
bị nạn vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân 
hồi. Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ năm là 
Tham cầu mình cảm: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc 
tà lự, viên địng phát minh trong tam ma địa, tâm ưa cảm ứng, cứu xét 
tỉnh vi chẳng dứt, tham cầu minh cảm. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, 
nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma 
nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam cầu cảm 
ứng, trải tọa cụ nói pháp. Ma có thể khiến người nghe tạm thời thấy 
thân người đó như cả trăm, nghìn tuổi. Lòng người nghe sinh yêu mến, 
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không rời xa được, thân làm đây tớ, cúng dường bốn thứ: ăn mặc, áo 
quân, thuốc men, đổ dùng, chẳng ngại khó nhọc. Khiến người nghe 
thấy là Tiên sư, là thiện tri thức, hết sức mến yêu, thiết tha như keo 
sơn, được cái chưa từng có. Thiện nam ngu mê, lầm cho là Bồ Tát, 
lòng hằng thân cận, phá luật nghi Phật, âm thầm làm tham dục. Ma ưa 
nói: đời trước, ta sinh nơi đó, độ người nầy, người nọ, đương thời là vợ, 
là anh em với ta. Nay đến độ nhau. Đem nhau về thế giới của ta, cúng 
dường Phật ở đó. Hoặc nói riêng có trời đại quang minh, Phật ở đó, chư 
Phật nghỉ ở đó. Người nghe không biết, tin lầm lời dối trá, quên mất 
bản tâm. Đó là Lệ Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người đó. Đến khi 
nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. 
Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không 
biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ sáu là Tham cầu fĩnh mật: Lại 
người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh 
trong tam ma địa. Tâm ưa thâm nhập, buộc mình khó nhọc, ưa chỗ 
vắng vẻ, tham cầu tĩnh mịch. Khi đó, Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác 
người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói 
được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam, trải tọa cụ nói 
pháp. Khiến người nghe đều biết bản nghiệp. Gọi một người trong 
chúng, bảo: “Nay ngươi chưa biết mà đã hóa làm súc sanh.” Rồi sai 
một người đứng đằng sau đạp đuôi, làm người ấy đứng dậy không 
được. Cả đám người nghe đều khâm phục, kính sợ. Có người khởi tâm 
nghĩ chi, nó đã biết. Ngoài luật nghi của Phật, càng thêm tinh khổ. Chê 
bai Tỳ Kheo, mắng nhiếc đổ chúng. Tỏ lộ việc người, chẳng tránh 
hiểm khích. Ưa nói các việc họa phúc chưa đến, sau thấy đúng không 
sai. Đó là Đại Lực Quỷ lâu năm thành ma, não loạn người đó. Đến khi 
nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. 
Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không 
biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ bảy là Tham cầu túc mệnh: 
Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát 
minh trong tam ma địa. Tâm ưa tri kiến, siêng khổ nghiên tầm, tham 
cầu túc mệnh. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, nhập xác người giảng 
kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma nhập, nói được Niết Bàn 
vô thượng. Đến chỗ người thiện nam, trải tọa cụ nói pháp. Người nghe 
bỗng nhiên được hòn ngọc báu nơi chỗ thuyết pháp. Ma đó hoặc có khi 
hóa làm súc sinh, miệng ngậm ngọc báu và các của báu như là sách, 
bùa, các vật quý lạ, trước đem trao cho người nghe, rồi sau nhập xác 
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người đó. Hoặc cám dỗ những người nghe, chôn dưới đất hòn ngọc 
ngọc minh nguyệt sáng chói chỗ ấy. Các người nghe được chưa từng 
có. Thường ăn toàn rau, không ăn cơm. Hoặc có khi một ngày chỉ ăn 
một hạt vừng hay một hạt gạo, mà thân thể vẫn béo mạnh, vì sức ma 
hộ trì. Chê bai Tỳ Kheo, mắng nhiếc đồ chúng, chẳng tránh hiểm 
khích. Kẻ ấy thích nói: phương khác có kho báu do các vị Thánh Hiễển 
ở mười phương cất dấu. Theo sau nó thường thấy có các người kỳ dị. 
Đó là sơn lâm, thổ địa, Thành Hoàng, Xuyên nhạc, quỷ thần lâu năm 
thành ma. Hoặc có tỏ ra sự dâm dục, phá giới luật Phật. Với học trò thì 
âm thầm làm sự ngũ dục. Hoặc có tinh tiến, thuần ăn cây cỏ. Những 
việc làm không có nhất định. Não loạn người đó. Đến khi nhàm chán, 
ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn vua phép nước. Ông A 
Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc không biết, đọa 
ngục vô gián. Ma chướng thứ tám là Tham cứu thần lực: Lại người 
the¡n nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, viên định phát minh trong 
tam ma địa. Tâm thích thần thông, các phép biến hóa, nghiên cứu cội 
nguồn biến hóa, tham lấy thần lực. Khi đó Thiên ma nhâp dịp tiện, 
nhập xác người, giảng nói kinh pháp. Người đó không biết là bị ma 
nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam, trải tọa 
cụ nói pháp. Người ấy hoặc tay nắm lửa sáng chia để trên đầu các 
người nghe. Lửa sáng dài hơn vài thuớc trên đầu mỗi người, mà không 
thấy nóng, không bị cháy. Hoặc đi trên nước như trên đất bằng. Hoặc 
giữa hư không ngồi yên chẳng động. Hoặc vào trong bình, hoặc ở trong 
đẫy, hoặc đi qua tường vách, không hễ chướng ngại. Chỉ đối với đao 
binh, chẳng được tự tại. Ma tự nói là Phật. Thân mặc áo trắng, để các 
Tỳ Kheo làm lễ. Chê bai người tu thiển luật, mắng nhiếc đồ chúng. 
Phát lộ việc người, chẳng tránh hiểm khích. Thường nói thần thông tự 
tại. Hoặc khiến người ở nơi bên thấy Phật độ. Sức quỷ mê hoặc người, 
chẳng phải có chân thật. Khen ngợi những việc hành dâm, chẳng bỏ 
thô hạnh. Đem việc ô nhớp, cho là truyền pháp. Đó là Thiên Địa Đại 
Lực, Sơn tinh, Hải tinh, Phong tinh, Hà tỉnh, Thổ tinh, tất cả cây cối 
sống lâu nhiều kiếp đều có thể thành tinh my, hoặc long my, hoặc Tiên 
mãn số, sống lại làm my, hoặc Tiên đến lúc chết, hình không tẳn, có 
con quái chi khác nhập vào xác, lâu năm thành ma, não loạn người đó. 
Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử và thầy đều bị nạn vua 
phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê 
hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ chín là Tham cầu 
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thâm không: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, 
viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm ưa nhập diệt, nghiên cứu 
tinh biến hóa, tham cầu thâm không. Khi đó Thiên ma nhân dịp tiện, 
nhập xác người giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị ma 
nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam, trải tọa 
cụ nói pháp. Giữa đại chúng, hình nó bỗng biến mất, chúng không 
trông thấy. Lại từ nơi hư không hiện ra, còn mất tự tại. Hoặc hiện thân 
trong suốt như ngọc lưu ly. Hoặc đưa tay chân, có mùi hương chiên 
đàn. Hoặc đại tiểu tiện như đường phén. Chê bai giới luật, khinh bỉ 
người xuất gia. Thường nói không nhân không quả. Một phen chết rồi 
là mất hẳn, không còn thân sau. Các phàm Thánh dù được không tịch, 
âm thầm làm sự tham dục. Người thụ dục cũng được không tâm. Bác 
bỏ nhân quả. Đó là Tỉnh Khí Nhật Thực, Nguyệt thực, Kim thạch, Chỉ 
thảo, hoặc lân, phụng, rùa, hạc trải qua nghìn muôn năm chẳng chết, 
hóa ra linh, xuất sinh trong quốc độ, lâu năm thành ma, não loạn người 
đó. Đến khi nhàm chán, ma bỏ xác người, đệ tử với thầy đều bị nạn 
vua phép nước. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. 
Mê hoặc không biết, đọa ngục vô gián. Ma chướng thứ mười là Tham 
cầu sống lâu: Lại người thiện nam, thụ ấm hư diệu, chẳng mắc tà lự, 
viên định phát minh trong tam ma địa. Tâm thích sống lâu, khó nhọc 
nghiền ngẫm, tham cầu sống lâu, bỏ thân sanh tử phân đoạn, mong 
được thân biến dịch, tế tướng thường còn. Khi đó Thiên ma nhân dịp 
tiện, nhập xác người, giảng kinh nói pháp. Người đó không biết là bị 
ma nhập, nói được Niết Bàn vô thượng. Đến chỗ người thiện nam, trải 
tọa cụ nói pháp. Thích nói phương khác, qua lại không có trệ ngại. 
Hoặc qua muôn dặm, nháy mắt trở lại, đến phương xa lấy đồ vật. Hoặc 
nơi một chỗ, trong một nhà, khoảng vài bước, khiến từ phương Đông 
sang phương Tây, đi mau tới nhiều năm chẳng đến. Vì thế người nghe 
tin, nghi là Phật hiện tiền. Thường nói mười phương chúng sanh đều là 
con ta. Ta sinh các Đức Phật. Ta xuất hiện ra thế giới. Ta là ông Phật 
đầu, xuất thế tự nhiên, chăng nhân tu mà được. Đó là Tự Tại Thiên 
Ma ở đời, khiến các quyến thuộc như Gia Văn Tra và Tỳ Xá Đồng tử 
của Tứ Thiên Vương, họ chưa phát tâm, có sức định hư minh thụ hưởng 
tinh khí; hoặc có khi hiện hình cho người tu hành xem thấy. Xưng là 
Chấp Kim Cang, cho ngươi sống lâu. Hiện thân mỹ nữ, thịnh hành 
tham dục. Chưa được một năm, cân não đã khô kiệt. Nói chuyện một 
mình. Nghe yêu my, người khác không hiểu. Nhiều khi bị nạn vua 
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phép nước. Chưa kịp xữ hình mà đã chết khô. Não loạn người cho đến 
chết. Ông A Nan! Ông phải biết trước, mới khỏi luân hồi. Mê hoặc 
không biết, đọa ngục vô gián. 


Ten Demonic States in the Thinking Skandha 


Activity of recognition or 1dentification or attaching of a name to an 
obJect of experlence. Perceptions include form, sound, smell, taste, 
bodily Impression or touch, and mental obJects. The Aggregate of 
Thoughts refers to our thinking processes. When our five sense organs 
perceive the five sense obJecfs, a varlety of idle thoughts arise. Many 
Ideas suddenly come to mind and are suddenly gone: Ideas of forms, 
Ideas of feelings. According to the Surangama Sutra, Đức Phật dạy: 
“Ananda! Consider the example of a person whose mouth waters at the 
mention of sour plums, or the soles of whose feet tingle when he thinks 
about walking along a precIpIce. You should know that 1t 1s the same 
with the skandha of thinking. Anandal You should know that the 
watering of the mouth caused by the mention of the plums does not 
come from the plums, nor does 1t come from the mouth.” The reason 
for this, Ananda, Is that 1Ý it were produced from the plums, the plums 
should speak for themselves, why walit for someone to menfion them? 
If it came from the mouth, the mouth 1tself should hear, and what need 
would there be to walIt for the ear? If the ear alone heard, then why 
doesn't the water come out of the ear? Thinking about walking along a 
precIpice 1s explained In the same way. Therefore, you should know 
that the skandha of thinking 1s empty and false, since 1t neither depends 
upon causes and conditions for existence, nor 1s sponfaneous 1n nature. 
According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Anclient 
Path,” the function of perception 1s recognition of obJects both physical 
and mental. Perception, like feeling, also 1s sixfold: perception of 
forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts, and mental oblJects. 
Perception in Buddhism 1s not used in the sense that some Western 
philosophers like Bacon, or Descartes, etc. used the term, but as a mere 
sense perception. There 1s a certain affinity between awareness (a 
function of consciousness) and recognition (a function of perception). 
While consciousness becomes aware of an obJect, sinultaneously the 
mental factor of perception takes the distinctive mark of the obJect and 
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thus distinguishes 1t from other obJects. This distinctive mark 1S 
1nstrumerntal in cognizing the object a second and a third tine, and 1n 
fact, every time we become aware of the obJect. Thus, 1t 1s perception 
that brings about memory. According to The Surangama Sutra, the 
Buddha taught Ananda about the ten states of thinking skandha. The 
irst demormic obsfruction ïs the Greed ƒor cleverness and skill: Ananda, 
in the unhindered clarity and wonder that ensues after the feeling 
skandha 1s gone, this good person 1s unfroubled by any deviant mental 
state and experiences perfect, bright cencentration. Within samadhi, his 
mind craves 1s perfect briphtness, so he sharpens his concentrated 
thought as he greedily seeks for cleverness and skill. At that time a 
demon from the heaven seIzes the opportunity It has been waiting for. 
lts spirit possesses another person and uses him as a mouthplece to 
expound the Sutra and the Dharma. This person, unaware that he 1s 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks cleverness and skIll, 
he arranges a seat and speaks the Dharma. In an Instant, he may appear 
to be a Bhikshu, enabling that person to see him as such, or he may 
appear as Shakra, as a woman, or as a Bhikshumi; or his body may emit 
light as he sleeps In a dark room. The good person 1s beguiled and 
fooled into thinking that the other 1s a Bodhisattva. He believes the 
other”s teachings and his mind 1s swayed. He breaks the Buddha”s 
moral precepts and covertly indulges his greedy desires. The other 
person 1s fond of speaking about calamifles, auspicious events, and 
unusual changes. He may say that a Tathagata has appeared In the 
world at a certain place. He may speak of catastrophic Íire or wars, 
thus frightening people Into squandering their family wealth without 
reason. This 1s a strange ghost that In 1ts old age has become a demon. 
It disturbs and confuses the good person. But when 1t tires of doïng so, 
1t WIll leave the other person”s body. Then both the disciples and the 
teacher will get 1n trouble with the law. You should be aware of this 1n 
advance and not get caught up in the cycle of transmigration. If you are 
confused and do not understand, you wIll fall into the Relentless Hells. 
The second demonic obstrucfion is the Greed ƒor qdyenfure: Ananda! 
In the unhindered clarity and wonder that ensues after the feeling 
skandha 1s gone, this good person 1s unfroubled by any deviant mental 
state and experiences perfect, bright concentration. Within samadhi, his 
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mind craves to roam about, so he lets his subtle thoughts fly out as he 
greedily seeks for adventure. At that trme a demon from the heavens 
selzes the opportunity 1t has been waltting for. Ï(s spIrit possesses 
another person and uses him as a mouthpiece to expound the sutra and 
the Dharma. This person, unaware that he 1s possessed by a demon, 
claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes fo see 
that good person who seeks to roam, he arranges a seat and speaks the 
Dharma. His own body does not change Its appearance, but those 
listening to the Dharma suddenly see themselves sitting on Jeweled 
lotuses and their entire bodies transformed into clusters of purple- 
golden light. Each person In the audience experlences that state and 
feels he has obtained something unprecedented. The good person 1s 
beguiled and fooled Into thinking the other 1s a Bodhisattva. Lust and 
laxity corrupt his mind. He breaks the Buddha”s moral precepts and 
covertly indulges his greedy desires. The other person 1s fond of sayIng 
that Buddhas are appearing In the world. He claims that In a certain 
place a certain person 1s actually a transformation body of a certain 
Buddha. Or he says that a certain person 1s such and such a Bodhisattva 
who has come to teach humankind. People who wifness this are filled 
with admiration. Their wrong views multiply, and ther Wisdom of 
Modes 1s destroyed. This 1s a drought ghost that In 1ts old age has 
become a demon. It disturbs and confuses the good person. But when 1t 
tires of doing so, 1t wIll leave the other person's body. Then the 
disciples and the teacher wIll get in trouble with the law. You should be 
aware of this in advance and not get caught up in the cycle of 
transmigration. lf you are confused and do not understand, you wIll fall 
Iinto the Relentless Hells. The fhird demomic obstrucHion ïs the Greed 
for union: Ananda! In the unhindered clarity and wonder that ensues 
after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any 
deviant mental state and experilences perfect, bright concentration. 
Within samadhi, his mind craves spiritual oneness, so he clarifiles his 
concentrated thought as he greedily seeks for union. At that tem a 
demon from the heavens seIzes the opportunity 1t has been watting for. 
Ïts spirit possesses another person and uses him as a mouthplece to 
expound the Sutra and the Dharma. This person, unaware that he 1s 
actually possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed 
Nirvana. When he comes to see that good person who seeks union, he 
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arranges a seat and speaks the Dharma. Netther his own body nor the 
bodies of those listening to the Dharma go through any external 
transformations. But he makes the minds of the listeners become 
“enlightened” before they listen to the Dharma, so they experlence 
changes In every thought. They may have the knowledge of past lives 
or the knowledge of others'”thoughts. They may see the hells or know 
all the good and evil events in the human realm. They may speak 
V€rses Or spontaneously recite Sutras. Each person 1s elated and feels 
he has obtained something unprecedented. The good person 1s beguiled 
and fooled Into thinking the other 1s a Bodhisattva. His thoughfs 
become enfangled in love. He breaks the Buddha's°moral precepts and 
covertly indulges his greedy desires. He 1s fond of saying that there are 
greater Buddhas and lesser Buddhas, earler Buddhas and later 
Buddhas; that among them are true Buddhas and false Buddhas, male 
Buddhas and female Buddhas; and that the same 1s true Of 
Bodhisattvas. When people witness this, their initial resolve 1s washed 
away, and they easily get carried away with their wrong understanding. 
Thịs 1s a Mei-Ghost that in 1ts old age has become a demon. It disturbs 
and confuses the good person. But when 1t tires of doïng so, 1t will 
leave the other person”s body. Then both the disciples and the teacher 
wIll get In trouble with the law. You should be aware of this in advance 
and not get caught in the cycle of transmigration. If you are confused 
and do not understand, you will fall into the Relentless Hells. The 
ƒourth demonic obstrucHon ¡s the Greed to analyze things: Further, 1n 
the unhindered clarity and wonder that ensues after the feeling 
skandha 1s gone, this good person 1s unfroubled by any deviant mental 
state and experiences perfect, bright concentration. Within samadhi, his 
mind craves to know the origins of things, so he exhaustively 
Invesfigates the nature of physical things and their changes from 
beginning to end. He intensifies the keenness of his thoughts as he 
greedily seeks to analyze things. At that trme a demon from the 
heavens selzes the opportunity it has been waltting for. lts spirit 
pOssesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the 
Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s possessed by a 
demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to 
see that good person who seeks to know the origins of things, he 
arranges a seat and speaks the Dharma. His body has an awesome 
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spiritual quality which subdues the seeker. He makes the minds of 
those gathered beside his seat spontaneously compliant, even before 
they have heard the Dharma. He says to all those people that the 
Buddha's Nˆrvana, Bodhi, and Dharma-body are there before them 1n 
the form of his own physical body. He says: “The successive begetting 
Of fathers and sons from generation to generation 1s Itself the Dharma- 
body, which 1s permanent and never-ending. What you see right now 
are those very Buddha-lands. There are no other pure dwellings or 
golden features. Those people believe and accept his words, forgetting 
ther Initial resolve. They offer up their lives, feeling they have 
obfained something unprecedented. They are all beguiled and confused 
Iinto thinking he 1s a Bodhisattva. As they pursue his 1deas, they break 
the Buddha's moral precepts and coverfly undulges their greedy 
desires. He is fond of saying that the eyes, ears, nose, and tongue are 
the Pure Land, and that the male and female organs are the true place 
of Bodhi and Nirvana. Ignorant people believe these filthy words. This 
1S a poIsonous ghost or an evil paralysis ghost that In is old age has 
become a demon. [t disturbs and confuses the good person. But when 1t 
tires of doing so, 1t wIll leave the other person”s body. Then both the 
disciples and the teacher wIll get in trouble with the law. You should be 
aware of this in advance and not get caught up in the cycle of 
transmigration. If you are confused and not understand, you wIll fall 
into the Relentless Hells. The ffth demonic obstruction is the Greed 
ƒor spirtfual responses: Further, 1n the unhindered clarity and wonder 
that ensues after the feeling skandha 1s gone, this øood person 1s 
unfroubled by any deviant mental state and experiences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves revelations from afar, 
so he pours all his energy Into this intense 1nvestigation as he greedily 
seeks for imperceptible spiritual responses. At that time a demon from 
the heavens seIzes the opportunity 1t has been walIting for. Ïfs spIrIt 
pOssesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the 
Sutras and Dharma. This person, completely unaware that he 1s 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks revelations, he 
arranges a seat and speaks the Dharma. He brlefly appears to his 
listeners in a body that looks a hundred or a thousand years old. They 
experience a defiling love for him and cannot bear to part with him. 
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They personally act as his servants, tirelessly making the Four Kinds of 
Offerings to him. Each member of the assembly believes that this 
person 1s hIs former teacher, his original Good and Wise Advisor. They 
gIve rise to love for his Dharma and stick to him as I1 glued, feeling 
they have obtained something unprecedented. The good person 1s 
beguiled and fooled Into thinking the other 1s a Bodhisattva. Attracted 
to the other”s thinking, he breaks the Buddhaˆs moral precepts and 
covertly Iindulges his greedy desires. He 1s fond of saying, “In a past 
life, in a certain Incarnation, I rescued a certain person who was then 
my wIfe, my mistress or my brother. Now I have come to rescue you 
again. We wIll stay together and go to another world to make offerings 
to a certainn Buddha.” Or he may say, “There 1s a Heaven of Great 
Brilliance where a Buddha noe dwells. It 1s the resting place of all 
Tathagatas.” Ignorant people believe his ravings and lose theIr original 
resolve. This 1s a pestilence ghost that In 1ts old age has become a 
demon. It disturbs and confuses the good person. But when 1t tIres of 
doing so, it wIll leave the other personˆs body. Then both the disciples 
and the teacher will get In trouble with the law. You should be aware 
of this in advance and not get caught up in the cycle of transmigration. 
lf you are confused and do not understand, you will fall into the 
Relentless Hells. The sixíh demonic obstruction 1s the Greed ƒor peace 
and quief: Further, 1n the unhindered clarity and wonder that ensues 
after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any 
deviant menfal state and experilences perfect, bright concentration. 
Within samadhi, his mind craves deep absorption, so he restrains 
himself with energetic dilipence and likes to dwell in secluded places 
as he greedily seeks for peace and quiet. At that time a demon from 
the heavens seIzes the opportunity 1t has been watting for. lfs spirIt 
pOssesses another person and uses him as a mouthpiece to expound the 
Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s possessed by a 
demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. When he comes to 
see that good person who seeks seclusion, he arranges a seat and 
speaks the Dharma. He causes all of his listeners to think they know 
therr karma from the past. Or he may say to someone there, “You 
haven't died yet, but you have already become an animail.” Then he 
Instructs another person to step on the first person”s tail,/” and suddenly 
the first person cannot stand up. At that point, all in the assembly pour 


181 


out their hearfs In respect and admiration for him. lf someone has a 
thought, the demon detects 1t Immediately. He establishes Intense 
ascetic pracfIces that exceed the Buddha's ˆoral precepts. He slanders 
Bhikshus, scolds his assembly of disciples, and exposes people's ˆrIvate 
affalrs without fear of ridicule or reJection. He 1s fond of foretelling 
calamitles and auspIcious even(s, and when they come to pass, he 1s 
not wrong 1n the slightest. This 1s a ghost with great powers that In 1ts 
old age has become a demon. It disturbs and confuses the good person. 
But when It tires of doing so, 1t wIll leave the other person's body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and do not understand, you wIll fall 
Into the Relentless Hells. The seyenth demonic obstruction ¡s the Greed 
đơr past lives: Further, 1n the unhindered clarity and wonder that ensues 
after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled by any 
deviant mental state and experilences perfect, bright concentrafion. 
Within samadhi, his mind craves more knowledge and understanding, 
so he diligently toils at examining and probing as he greedily seeks to 
know past lives. At that time a demon from the heavens se1zes the 
opportunity it has been waiting for. Ïts spirit possesses another person 
and uses him as a mouthpIece to expound the Sutras and the Dharma. 
Thịs person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has 
reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person 
who seeks knowledge, he arranges a seat and speaks the Dharma. 
There In the Dharma Assembly, inexplicably, that person may obtain 
an enormous precIous pearl. The demon may sometimes change Into 
an animail that holds the pearl or other Jewels, bamboo tablets, tallies, 
talismans, letters, and other unusual things in 1ts mouth. The demon 
first gIves the obJects to the person and afterwards possesses him. Ôr 
he may fool his audience by buying the obJects underground and then 
saying that a “moonlight pearl” 1s illuminating the place. Thereupon 
the audience feels they have obtained something unique. He may eat 
only medicinal herbs and not partake of prepared food. Or he may eat 
only one sesame seed and one grain of wheat a day and still look 
robust. That 1s because he 1s sustained by the power of the demon. He 
slanders Bhikshus and scolds his assembly of disciples without fear of 
ridicule or reJection. He 1s fond of talking about treasure troves 1n other 
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locatlons, or of remote and hidden places where sages and worthies of 
the ten directions dwell. Those who follow him often see strange and 
unusual people. This 1s a ghost or spirit of the mountain foresfs, earth, 
Cifles, rIvers, and mountaIns that In 1ts old age has become a demon. 
The person It possesses may advocate promiscuity and violate the 
Buddhaˆs precepts. He may covertly indulges In the five desires with 
his followers. Or he may appear to be vigorous, eating only wild plants. 
His behavior 1s erratic, and he disturbs and confuses the god person. 
But when the demon tires, It will leave the other person”s body. Then 
both the disciples and the teacher will get in trouble with the law. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. If you are confused and not understand, you wIll fall 
Iinto the Relentless Hells. The eighth demonic obstrucfion ¡s the Greed 
or spirttual powers: Further, 1n the unhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any devian mental state and experlences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves spiritual powers and all 
manner of transformatlons, so he Investigates the source of 
transformations as he greedily seeks for spiritual powers. At that time a 
demon from the heavens seIzes the opportunify 1t has been waiting for. 
Ïts spirit possesses another person and uses him as a mouthplece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, truly unaware that he 
1S pOossessed by a demon, also claims he has reached unsurpassed 
Nirvana. When he comes to see that good person who seeks spiritual 
powers, he aranges a seat and speaks the Dharma. The possessed 
person may hold fire In his hands and, grasping a portion of 1t, put a 
flame on the head of each listener in the Fourfold Assembly. The 
flames on top of their heads are several feet high, yet they are not hot 
and no one 1s burned. Or he may walk on water as 1ƒ on dry land; or he 
may sit motionless in the air; or he may enter Into a bottle or stay in a 
bag; or he may pass throuph window panes and walls without 
obstruction. Only when attacked by weapons does he feel 1ll at ease. 
He declares himself to be a Buddha and, wearing the clothing of a lay 
person, receives bows from Bhikshus. He slanders dhyana meditation 
and the moral regulations. He scolds his disciples and exposes peopleˆ”s 
prIvate affairs without fear of ridicule or reJection. He often taks about 
spiritual powers and self-mastery. He may cause people to see vIsIons 
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of Buddhalands, but they are unreal and arise merely from the ghost”s 
power to delude people. He praises the indulgence of lust and does not 
condemn lewd conduct. He uses Iindecent means to transmit his 
Dharma. Thịs 1s a powerful nature spIrIt: a mounfaIn sprite, a sea sprIt€, 
a Wind sprite, a rIver sprite, an earth sprite Or a ørass-and-tree sprIte 
that has evolved over long ages. lt may be a dragon-goblin; or a rishi 
who has been reborn as a goblin; or again a rishi who, having reached 
the end of his appointed time, should have died, but whose body does 
not decay and 1s possessed by a goblin. In its old age 1t has become a 
demon. It disturbs and confuses the good person. But when it tires of 
doing so, it wIll leave the other personˆs body. Then both the disciples 
and the teacher will get in trouble with the law. You should be aware 
of this in advance and not get caught up In the cycle of transmigration. 
lf you are confused and do not undersfand, you will fall into the 
Relentless Hells. The mỉnth demomic obstrucHon 1s the Greed ƒor 
proƒound emptiness: Further, 1n the nhindered clarity and wonder that 
ensues after the feeling skandha 1s gone, this good person 1s untroubled 
by any deviant mental state and experiences perfect, bright 
concentration. Within samadhi, his mind craves to enter cessation, so 
he Investigates the nature of transformations as he greedily seeks for 
profound emptiness. At that time a demon from the heavens seIzes the 
opportunity 1t has been walting for. Ïfs spirit possesses another person 
and uses him as a mouthpiece to expound the Sutras and the Dharma. 
Thịs person, unaware that he 1s possessed by a demon, claims he has 
reached unsurpassed Nirvana. When he comes to see that good person 
who seeks emptiness, he arranges a seat and speaks the Dharma. In the 
midst of the great assembly, his physical form suddenly disappears, and 
no one In the assembly can see him. Then out of nowhere, he abruptly 
reappears. He can appear and disappear at wIll, or he can make his 
body transparent like crystal. From his hands and feet he releases the 
Íragrance of sandalwood, or his excrement and urine may be sweet as 
thick rock candy. He slanders the precept(s and is contemptuous of 
those who have left the home-life. He often says that there 1s no cause 
and no effect, that once we die, we are gone forever, that there 1s no 
afterlife, and that there are no ordinary people and no sages. Although 
he has obtained a state of empty stillness, he covertly indulges his 
greedy desires. Those who give In to his lust also adopt his views of 
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emptiness and deny cause and effect. This is an essence that was 
created during an eclipse of the sun or moon. Having fallen on gold, 
Jade, a rare fungus, a unicorn, a phoenix, a torfoise, or a crane, the 
essence endowced it with life, so that it địd not die for a thousand or ten 
thousands of years and eventually became a spIrit. lt was then born 1nto 
this land and In I1ts old age has become a demon. It disturbs and 
confuses the good person. But when It tires of doïng so, 1t will leave the 
other personˆ”s body. Then both the disciples and the teacher wIll get in 
trouble with the law. You should be aware of this in advance and not 
get caught up In the cycle of transmigration. lf you are confused and do 
not understand, you will fall into the Relentless Hells. The fenth 
demonic obstrucfion is the Greed for trumorfalig: Further, in the 
unhindered clarity and wonder that ensues after the feeling skandha 1s 
gone, this good person 1s untroubled by any deviant mental state and 
experiences perfect, bripht concentration. Within samadhi, his mind 
craves long life, so he toils at Investigating 1fs subtleties as he greedily 
seeks for immortality. He wishes to cast aside the birth and death of the 
body, and suddenly he hopes to end the birth and death of thoughts as 
well, so that he can abide forever In a subtle form. At that time a 
demon from the heavens seIzes the opportunify 1t has been waiting for. 
Ïts spirit possesses another person and uses him as a mouthplece to 
expound the Sutras and the Dharma. This person, unaware that he 1s 
possessed by a demon, claims he has reached unsurpassed Nirvana. 
When he comes to see that good person who seeks long life, he 
arranges a seat and speaks the Dharma. He 1s fond of saying that he 
can go places and come back without hindrance, perhaps traveling ten 
thousand miles and returning 1n the twinkling of an eye. He can also 
bring things back from wherever he goes. Or he may tell someone to 
walk from one end of the room to the other, a distance of Just a few 
paces. Then even I1f the person walked fast for ten years, he could not 
reach the wall. Therefore, people believe 1n the possessed person and 
mistake himm for a Buddha. He often says, “All beings In the ten 
directions are my children. I gave birth to all Buddhas. I created the 
world. I am the original Buddha. I created this world naturally, not due 
to cultivation.” This may be a chamunda sent from the retinue of the 
demon In the Heaven of Sovereignty, or a youthful pishacha from the 
Heaven of the Four Kings that has not yet brought forth the resolve. It 
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takes advantage of the person”s luminous clarity and devours his 
essence and energy. Or perhaps without having to rely on a teacher, 
the cultivator personally sees a being that tells him, “I am a Vajra Spirit 
who has come to give you long life.” Or the being transforms Itself Into 
a beautiful woman and engages him ¡n frienzied lust, so that within a 
year his vitality 1s exhausted. He talks to himself; and to anyone 
listening he sounds like a goblin. The people around him do not realize 
what 1s happening. In most cases such a person wIll get in trouble with 
the law. But before he 1s punished, he wIll die from depletion. The 
demon disturbs and confuses the person to the point of death. You 
should be aware of this in advance and not get caught up In the cycle of 
transmigration. lf you are confused and do not understand, you will fall 
1nto the Relentless Hells. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Mười Con Ma Nơi Hành Uẩn 


Hành Uẩn là khái niệm hay hành động bao gồm phần lớn những 
hoạt động tâm thần, ý chí, phán xét, quyết tâm, vân vân. Hành có ý 
nghĩa dời đổi, lúc đến lúc đi, chẳng khi nào ngừng nghỉ, trôi mãi không 
ngừng. Động cơ làm thiện làm ác ở trong tâm, nhưng do vọng tưởng, 
suy tư chi phối và phản ảnh qua những hành vi, cử chỉ của thân, khẩu, 
ý. Tất cả những hành vi nầy đều thuộc về hành uẩn. Theo kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như dòng nước chảy 
mạnh, các sóng nối nhau, cái trước cái sau chẳng vượt nhau. Hành ấm 
cũng như vậy. Ông A Nan! Dòng nước như vậy, không phải do hư 
không sinh, không phải do nước mà có. Không phải là tính của nước, 
cũng không phải ra ngoài hư không và nước. Thật vậy, ông A Nan, nếu 
do hư không sinh, thì cả hư không vô tận trong mười phương đều thành 
dòng nước vô tận, mà thế giới bị chìm đắm. Nếu nhân nước mà có, thì 
tính của dòng nước chảy mạnh đó, lẽ ra không phải là tính nước; vì có 
tính riêng của dòng nước, chắc có thể chỉ rõ ràng. Còn nếu ra ngoài hư 
không và nước, thì không có gì ở ngoài hư không, mà ngoài nước ra 
không có dòng nước. Vậy nên biết: hành ấm hư vọng, vốn chẳng phải 
tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Theo Hòa Thượng PIyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” hành uẩn bao gồm tất cả các tâm sở, 
ngoại trừ Thọ và Tưởng. Vi Diệu Pháp đề cập đến 52 tâm sở. Thọ và 
Tưởng là hai trong số đó, nhưng không phải là hoạt động thuộc ý chí. 
Năm mươi tâm sở còn lại gọi chung là Hành. Tư Tâm Sở (Cetana) 
đóng một vai trò rất quan trọng trong lãnh vực tinh thần. Theo Phật 
giáo, không có hành động nào được xem là Nghiệp (kamma), nếu hành 
động đó không có chủ ý, hay tách động của Tư. Cũng như Thọ và 
Tưởng, Hành có sáu loại: sắc tư, thinh tư, hương tư, vị tư, xúc tư, và 
pháp tư. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật đã nhắc nhở ông A 
Nan về mười thứ ma chướng của người tu Thiển gây ra bởi Hành Uẩn. 
Ma chướng thứ nhất là hai thứ vô nhân: Một là người đó thấy gốc vô 
nhân. Tại sao? Người ấy đã được sinh cơ toàn phá, nhờ nhãn căn 800 
công đức, thấy trong tám vạn kiếp: chúng sanh theo dòng nghiệp chảy 
quanh, chết chỗ đây, sinh chỗ kia. Chỉ thấy chúng sanh luân hồi trong 
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ngần ấy. Ngoài tám vạn kiếp ra, bặt không thấy gì nữa. Bèn cho là 
những chúng sanh trong thế gian mười phương, ngoài tám vạn kiếp, 
không có nhân tự có. Bởi so đo chấp trước, mất chính biến tri, đọa lạc 
vào ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Hai là người thấy ngọn vô nhân. 
Tại sao? Người ấy đối với sinh cơ, đã thấy căn nguyên, như người sinh 
người, chim sanh chim. Con qua thì từ xưa nay vẫn đen, cò vẫn trắng. 
Người và trời vẫn đi thẳng, súc sanh vẫn đi ngang. Sắc trắng chẳng 
phải giặt rữa mà thành. Sắc đen chẳng phải nhuộm mà nên. Từ tám 
vạn kiếp, không có dời đổi. Nay hết cái hình ấy, cũng lại như vậy, mà 
tôi vẫn chẳng thấy Bồ Đề. Thế nào lại có sự thành Bồ Đề? Mới biết 
ngày nay các vật tượng đều gốc không nhân. Vì so đo chấp trước như 
thế, mất chính biến tri, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ä⁄a 
chướng thứ nhì là bốn thứ biến thường: Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, phần Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A 
Nan về bốn thứ biến thường như sau: “Ông A Nan! Các người thiện 
nam trong tam ma địa, chính tâm yên lặng sáng suốt. Ma chẳng tìm 
được chỗ tiện cùng tột căn bản của 12 loài sinh. Xem xét trạng thái u 
thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Trong viên thường khởi so đo 
chấp trước. Người ấy bị đạo vào luận bốn thứ biến thường.” Thường 
Chấp vào Tâm Cảnh. Một là người đó nghiên cứu cùng tột tâm cảnh, 
tính chất đều không có nhân. Tu tập có thể biết trong hai vạn kiếp, 
mười phương chúng sanh sinh diệt, đều là xoay vẫn, chẳng hể tan mất, 
rồi chấp cho là thường. Thường Chấp vào tứ đại. Hai là người ấy 
nghiên cứu cùng tột căn nguyên của tứ đại, tính thường trụ. Tu tập có 
thể biết trong bốn vạn kiếp mười phương chúng sanh sanh diệt đều là 
hằng thường, chẳng hễ tan mất. Rồi từ đó chấp cho là thường. Thường 
Chấp vào lục căn, mạt na và thức. Ba là người đó nghiên cứu cùng tột 
lục căn, mạt na chấp thụ, trong tâm ý thức, về chỗ bản nguyên, tính 
hằng thường. Tu tập có thể biết trong tám vạn kiếp tất cả chúng sanh 
xoay vần chẳng mất, bản lai thường trú, đến cùng tính chẳng mất, rồi 
chấp cho là thường. Thường Chấp vào tưởng. Bốn là người đó đã cùng 
tột cái căn nguyên của tưởng, hết cái sinh lý, lưu chỉ xoay vần; sinh 
diệt tưởng tâm, nay đã dứt bặt, tự nhiên thành cái lý bất sanh diệt. 
Nhân tâm so đo chấp trước cho là thường. Vì chấp thường, mà mất 
chánh biến tri, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ä⁄ø chướng thứ 
ba là bốn thứ điên đảo: Một là, người đó quán sát cái tâm diệu minh, 
khắp các cõi mười phương, trạm nhiên, cho là thần ngã hoàn toàn, từ 
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đó chấp là thần ngã khắp mười phương, yên lặng, sáng suốt, chẳng 
động. Tất cả chúng sanh trong thần ngã, tâm tự sinh tự chết. Thì tính 
cách của ngã tâm là thường. Còn kia sinh diệt, thật là tính cách vô 
thường. Hai là, người đó chẳng quán sát cái tâm, chỉ xem xét khắp cả 
mười phương hằng sa quốc độ, thấy cái chỗ kiếp bị hư, gọi là chủng 
tính vô thường hoàn toàn. Còn cái chỗ kiếp chẳng bị hư, gọi là thường 
hoàn toàn. Ba là, người đó chỉ quán sát cái ngã tâm của mình, tinh tế 
nhỏ nhiệm, ví như vi trần lưu chuyển mười phương, tính không dời đối. 
Có thể khiến thân nầy liền sinh liền diệt, mà nói là tính chẳng hoại, và 
gọi là ngã tính thường. Bốn là, người đó biết tưởng ấm hết, thấy hành 
ấm còn lưu động. Hành ấm thường lưu động, nên chấp làm tính thường. 
Các ấm sắc, thụ, tưởng đã hết, gọi là vô thường. Vì so đo chấp trước 
một phần vô thường, một phần thường như trên, nên đọa lạc ngoại đạo, 
mê lầm tính Bồ Đề. Äa chướng thứ tư là bốn thứ hữu biên: Một là 
người đó tâm chấp cái sinh nguyên lưu dụng chẳng dứt. Chấp quá khứ 
và vị lai là hữu biên và chấp tương tục là vô biên. Hai là người đó 
quán sát trong tám vạn kiếp thì thấy chúng sanh; nhưng trước tám vạn 
kiếp thì bặt không thấy nghe gì cả. Nên chỗ không thấy nghe thì cho là 
vô biên, còn chỗ thấy nghe lại cho là hữu biên. Ba là người đó chấp 
cái ngã khắp biết được tính vô biên, tất cả mọi người đều bị ngã biết, 
mà ngã không hay họ có tính biết riêng, nên cho là họ không có tính 
vô biên, họ chỉ là tính hữu biên. Bốn là người đó cùng tột cái hành ấm 
không, do cái chỗ sở kiến, tâm lộ tính xem xét, so sánh tất cả chúng 
sanh, trong một thân đều có một nửa sinh, một nửa diệt. Rõ biết mọi 
vật trong thế giới đều một nửa hữu biên, một nửa vô biên. Vì so đo 
chấp trước hữu biên, vô biên, nên đọa lạc ngoại đạo và mê lầm tính 
Bồ Đề. Ma chướng thứ năm là bốn thứ kiểu loạn: Lại các thiện nam, 
trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ 
tiện, cùng tột căn bản của các loài sanh. Xem cái trạng thái u thanh, 
thường nhiễu động bản nguyên. Trong tri kiến, khởi so đo chấp trước. 
Người đó bị đọa vào bốn thứ điên đảo, bất tử kiểu loạn, biến kế hư 
luận. Một là người đó xem cái bản nguyên biến hóa; thấy cái chỗ thay 
đổi gọi là “biến,” thấy cái chỗ nối nhau gọi là “hằng,” thấy cái chỗ bị 
thấy gọi là “sinh;” chẳng thấy chỗ bị thấy gọi là “diệt;” chỗ tương tục 
không đoạn gọi là “tăng;” chỗ tương tục gián đoạn gọi là “giẩm;” mỗi 
cái có chỗ sinh gọi là “có;” mỗi cái có chỗ diệt gọi là “không.” Lấy lý 
xem xét dụng tâm thấy riêng. Có người đến cầu pháp hỏi nghĩa, đáp: 
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“Tôi nay cũng sinh, cũng diệt, cũng có, cũng không, cũng tăng, cũng 
giảm.” Các thời đều nói lộn xộn, khiến cho người nghe quên mất 
chương cú. Hai là người đó xem xét tâm kỹ càng, cái chỗ xoay vần 
không có. Nhân không mà có chứng được. Có người đến hỏi, chỉ đáp 
một chữ, không ngoài chữ “không,” không nói gì cả. Ba là người đó 
xem xét kỹ càng cái tâm của mình, cái gì cũng có chỗ, nhân “có” mà 
chứng được. Có người đến hỏi chỉ đáp một chữ “phải.” Ngoài chữ 
“phải” ra không nói gì cả. Bốn là người đó đều thấy hữu, vô, vì cái 
cảnh phân hai, tâm cũng kiểu loạn. Có người đến hỏi lại đáp “cũng có” 
tức là “cũng không,” trong “cũng không” chẳng phải “cũng có.” Vì so 
đo chấp trước kiểu loạn hư vô, nên đọa lạc ngoại đạo và mê lầm tính 
Bồ Đề. Ma chướng thứ sáu là mười sáu thứ hữu tướng: Lại có thiện 
nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được 
chỗ tiện, cùng tột căn bản của các loài sanh. Xem cái trạng thái u 
thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Chỗ lưu vô tận, khởi so đo chấp 
trước. Người đó bị đọa vào điên đảo hữu tướng sau khi chết. Hoặc tự 
kiên cố thân, nói sắc là ngã, hoặc thấy ngã viên mãn, trùm khắp quốc 
độ. Nói ngã có sắc. Hoặc kia tiền cảnh duyên theo ngã ứng dụng. Nói 
sắc thuộc ngã. Hoặc ngã nương ở trong cái hành tướng tương tục, nói 
ngã ở sắc. Đều so đo chấp trước rằng sau khi chết có tướng. Như vậy 
xoay vần có mười sáu tướng. Từ ấy hoặc chấp rằng rốt ráo phiền não, 
rốt ráo Bồ Đề, hai tính cách đều đi đôi, chẳng có xúc ngại nhau. Vì so 
đo chấp trước sau khi chết rồi có tướng, đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính 
Bồ Đề. Ma chướng thứ bảy là tám thứ vô tướng: Lại các thiện nam, 
trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ 
tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, 
thường nhiễu động bản nguyên. Trong chỗ diệt trừ sắc, thụ, tưởng, khởi 
so đo chấp trước, sau khi chết đọa vào vô tướng điên đảo. Thấy sắc 
diệt, hình không sở nhân. Xem tưởng diệt, tâm không chỗ buộc. Biết 
cái thụ diệt, không còn nối liền. Tính ấm tiêu tan, dù có sinh lý, mà 
không thụ tưởng, đồng như cây cỏ. Cái chất ấy hiện tiền, còn không 
thể được, huống là khi chết mà lại còn các tướng? Nhân đó so đo, sau 
khi chết, tướng không có, như vậy xoay vần, có tám vô tướng. Từ đó 
cho rằng: niết bàn, nhân quả, tất cả đều không, chỉ có danh từ, hoàn 
toàn đoạn diệt. Vì so đo chấp trước sau khi chết không có, đọa lạc 
ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ tám là tám phủ định: 
Lại các thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma 
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chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái 
trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Đối trong hành ấm 
còn, và thụ tường diệt, chấp cả có và không, tự thể phá nhau. Sau khi 
chết ngưới ấy đọa vào luận Cu-Phi, khởi điên đảo. Trong sắc, thụ, 
tưởng, thấy có và chẳng phải có. Trong cái hành ấm thiên lưu, xem 
không và chẳng không. Như vậy xoay vần cùng tột ngũ ấm, 18 giới. 
Tám cái tướng cu-phi, hễ theo được một cái đều nói: “chết rồi có tướng 
không tướng.” Lại chấp rằng các hành tính chất hay dời đổi, tâm phát 
ra thông ngộ, có không đều không, hư thật lâm lỗi. Vì so đo chấp trước 
chết rồi đều không, hậu lai mời mịt, không thể nói được, đọa lạc ngoại 
đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ chín là bảy chỗ đoạn diệt: 
Lại các thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma 
chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài sinh. Xem cái 
trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Đối về sau không 
có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị đọa vào luận bảy thứ đoạn diệt. 
Hoặc chấp cái thân mất, hoặc cái dục diệt tận, hoặc cái khổ mất, hoặc 
cực lạc mất, hoặc cực xả mất. Như vậy xoay vần cùng tột bảy chỗ hiện 
tiền tiêu diệt, mất rỗi không còn nữa. Vì so đo chấp trước chết rồi đoạn 
diệt, nên đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. Ma chướng thứ mười 
là năm Niết Bàn: Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần 
Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài A Nan về năm Niết 
Bàn như sau: “Lại có người thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm 
yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của 
các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễm động bản 
nguyên. Chấp sau khi chết phẩi có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị 
đọa vào luận năm Niết Bàn.” Vì so đo đo chấp trước năm Niết Bàn mà 
phải đọa lạc ngoại đạo, và mê lâm tính Bồ Đề. Hoặc lấy Dục Giới làm 
Niết Bàn, xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến. Hoặc lấy Sơ Thiển vì 
tính không lo. Hoặc lấy Nhị Thiển tâm không khổ. Hoặc lấy Tam 
Thiển rất vui đẹp. Hoặc lấy Tứ Thiền khổ vui đều mất, chẳng bị luân 
hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu cho là vô vi. Năm chỗ an ổn cho là 
thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay vần. 


Ten Demomic States ím the Formation Skandha 


Aggregate of mental formation 1s a conditioned response to the 
obJect of experience Including volition, attentlon, discrimination, 
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resolve, etc. The Aggregate of Activifles refers fo a process of shifting 
and flowing. The Aggregate of Activities leads us to come and øo, to 
go and come without end In a constant, ceaseless, flowing pattern. Our 
Iidle thoughts compel us to impulsively do good or do evil, and such 
thoughts then manifest In our actions and our words. According to the 
Surangama Sutra, the Buddha taught: “Ananda! Consider, for example, 
a SWIft rapids whose waves follow upon one another in orderly 
succession, the ones behind never overtaking the ones In front. You 
should know that 1t is the same with the skandha of mental formation. 
Anandal Thus the nature of the flow does not arise because of 
emptiness, nor does 1t come Into existence because of the water. Ït 1s 
not the nature of water, and yet 1t 1s not separate from either emptiness 
or water. The reason for this, Ananda, 1s that 1 it arose because of 
emptiness, then the Inexhaustible emptiness throughout the ten 
directions wold become an inexhaustible flow, and all the worlds would 
inevifably be drown. If the swIft rapids existed because of water, then 
ther nature would differ from that of water and the location and 
characteristics of Ifs existence would be apparent. If their nature were 
simply that of water, then when they became still and clear they would 
no longer be made up of water. Suppose I(t were to separate from 
emptiness and water, there 1sn't anything outside of emptiness, and 
outside of water there 1sn”t any flow. Therefore, you should know that 
the skandha of mental formation 1s empty and false, since It neither 
depends upon causes and conditions for existence nor 1s sponfaneous 1n 
nature.” According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's 
Anclent Path,” aggregate of volational formations include all mental 
factors except feeling and perception. The Abhidhamma speaks of 
fifty-two mental concomitants or factors (cetasika). Feeling and 
perception are two of them, but they are not volitional activitiles. The 
remainng fifty are collectively known as mental or volitional 
formations. Volition (cetana) plays a very Important role In the mental 
realm. In Buddhism, no action 1s considered as “kamma” I1f that action 
1s vold of volition. And like feeling and perception, If 1s of six kinds: 
volition đirected to forms, sounds, smells, tastes, bodily contacts and 
mental obJects. According to the Surangama Sutra, the Buddha 
remined Ananda about the ten demonic obstrucions of Zen 
practtoners caused by the Formatlon Skandha. The first demonic 
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obsttucHon 1s the two theories on the absence 0ƒ cause: Flrst, perhaps 
this person sees no cause for the origin of life. Why? Since he has 
completely destroyed the mechanism of production, he can, by means 
of the eight hundred merits of the eye organ, see all beings In the 
swirling flow of karma during eighty thousand eons, dying in one place 
and being reborn In another as they undergo transmigration. But he 
cannot see beyond eighty thousand eons. Therefore, he concluded that 
for the last eighty thousand eons living beings In the ten directions of 
this and other worlds have come Into being without any cause. Second, 
perhaps this person sees no cause for the end of life. And why? Since 
he perceives the origin of life, he believes that people are always born 
as people and birds are always born as birds; that crows have always 
been black and swans have always been white; that humans and gods 
have always stood upright and animals have always walked on four 
legs; that whiteness does not come from being washed and blackness 
does not come from being dyed; and that there have never been nor 
there wIll be any changes for eighty thousand eons. He says: “As Ï now 
examine to the end of this life, I find the same holds true. In fact, I 
have never seen Bodhi, so how can there be such a thing as the 
attainment of Bodhi? You should now realize that there 1s no cause for 
the existence of any phenomena.” Because of this speculation, he will 
lose proper and pervasive knowledge, fall Iinto externalism, and 
become confused about the Bodhi nature. The second demonic 
obstrucHion 1s the ƒour theories regarding perVdSiV€ DGFHAH€HC€: 
According to the Surangama Sutra, book Nine, In the part of the ten 
states of the formation skandha, the Buddha reminded Ananda as 
follows: “Ananda, In his practice of samadhi, the good person” mind 1s 
unmoving, clear, and proper and can no longer be distrubed by demons. 
He can thoroughly Iinvestigate the orIgin of all categorles of beings and 
contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. 
But 1f he begins to speculate on 1ts pervasive constancy, he could fall 
I1nto error with four theorles of pervasIve permanence.” Á/fachmenf on 
Permanence on the Mind and is sfafes. Flrst, as this person throroughly 
Invesfigates the mind and 1s states, he may conclude that both are 
causeless. Through his cultivation, he knows that in twenty thousand 
eons, as beings In the ten directions undergo endless rounds of birth 
and death, they are never annihilated. Therefore, he speculates that the 
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mind and Ifs states are permanent. A/achmemt on Permanence on the 
ƒour elemenrs. Second, as this person thoroughly investigates the source 
of the four elements, he may conclude that they are permanent in 
nature. Through his cultivation, he knows that In forty thousand eons, 
as living beings In the ten directions undergo births and deaths, theIr 
substances exist permanently and are never annihilated. Therefore, he 
speculafes that this situation 1s permanent. A/achmemt on Perimanence 
on the sense ƒaculty, the manas, and the consciousness. Thủnd, as thĩs 
person thoroughly investigates the sixth sense faculty, the manas, and 
the conscIousness that ørasps and receives, he concludes that the origin 
of the mind, ¡intelect, and consclousness 1s permanent. Through his 
cultivation, he knows that In eighty thousand eons, all living beings in 
the ten directions revolve 1n transmigration, this Orlgin Is never 
destroyed and exists permanently. Investigating this undestroyed 
origin, he speculates that It is permanent. A7fachrmmenf on Permanence 
on the thoughfs. Fourth, since this person has ended the source of 
thoughts, there 1s no more reason for them to arise. In the state of 
flowing, halting, and turning, the thinking mind, which was the cause of 
production and destruction, has now ceased forever, and so he naturally 
thinks that this 1s a state of nonproduction and nondestruction. As a 
result of such reasoning, he speculates that this state 1s permanert. 
Because of these speculation of permanence, he will lose proper and 
pervasive knowledge, fall Into externalism, and become confused 
about the Bodhi nature. The third demonic obstrucHon is the ƒour 
npsidedownw theories: Pist, as ths person contemplates the 
wonderfully bright mind pervading the ten directions, he concludes that 
this state of profound stillness 1s the ultimate spiritual self. Then he 
speculates, “My spiritual self, which 1s settled, bright, and unmoving, 
pervades the ten directions. All living beings are within my mind, and 
there they are born and die by themselves. Therefore, my mind 1s 
permanent, while those who undergo birth and death there are truly 
Impermanent." Second, instead of contemplating his own mind, this 
person contemplates In the ten directions worlds as many as the 
Ganges” sands. He regards as ultimately Impermanent those worlds 
that are in eons of decay, and as ultimately permanent those that are 
not In eons of decay. Third, this person closely examines his own mind 
and finds it to be subtle and mysterious, like fine mofes of dust swirling 
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in the ten directions, unchanging in nature. And yet 1t can cause his 
body to be born and then to die. He regards that indestructible nature as 
his permanent ¡intrinsic nature, and that which undergoes bĩrth and 
death and flows forth from him as Impermanent. Fourth, knowing that 
the skandha of thinking has ended and seeing the flowing of the 
skandha of formations, this person speculates that the continuous flow 
of the skandha of formations Is permanent, and that the skandhas of 
form, feeling, and thinking whiích have already ended are 
Impermanent. Because of these speculaftlons of Iimpermanence and 
permanence, he wIll fall Into externalism and become confused about 
the Bodhi nature. The ƒourth demonic obstruction is the ƒour theories 
regarding ƒtniteness: Flrst, this person speculates that the origin of Hife 
flows and functions ceaselessly. He Judges that the past and the future 
are finite and that the confinuity of the mind 1s Infinmte. Second, as this 
person contemplates an interval of eighty thousand eons, he can see 
living beings; but earlier than eighty thousand eons Is a time of stilÏlness 
in which he cannot hear or see anything. He regards as Infinite that 
time in which nothing 1s heard or seen, and as finite that Interval In 
which living beings are seen to exIst. Third, this person speculates that 
his own pervasive knowledge 1s Infinte and that all other people 
appear within his awareness. And yet, since he himself has never 
perceived the nature of their awareness, he says they have not 
obtained an Infimte mind, but have only a finmte one. Fourth, this 
person thoroughly investigates the formations skandha to the point that 
1t becomes empty. Based on what he sees, In his mind he speculates 
that each and every living being, 1n Its given body, 1s half living and 
half dead. From this he concludes that everything in the world 1s half 
fimte and half infinite. Because of these speculations about the finite 
and the Infinite, he will fall Into externalism and become confused 
about the Bodhi nature. The fifth demonic obsfruction ¡s the ƒour kinds 
0ƒ. sophisfry: Further, 1n his practice of samadhi, the good person”s 
mind 1s firm, unmoving, and proper and can no longer be disturbed by 
demons. He can thoroughly Investigate the origin of all categorles of 
beings and contemplate the source of the subtle, fleeting, and consfant 
fluctuation. But 1f he begins to speculate on what he knows and sees, 
he could fall into error with four distorted, false theorles, which are 
total speculation based on the sophistry of mmortality. Flirst, this 
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person contemplates the source of transformations. Seeing the 
movement and flow, he says there 1s change. Seeing the continuity, he 
says there 1s constancy. Where he can perceive something, he says 
there 1s production. Where he cannot perceive anything, he says there 
Is destruction. He says that the unbroken continuity of causes 1s 
Increasing and that the pause within the continuity are decreasing. He 
says that the arising of all things 1s existence and that the perishing of 
all things 1s nonexistence. The light of reason shows that his application 
of mind has led to Inconsistent views. If someone comes to seek the 
Dharma, asking about 1s meaning, he replies, “[ am both alive and 
dead, both existent and nonexistent, both Increasing and decreasing.” 
He always speaks In a confusing way, causing that person to forget 
what he was going to say. Second, this person attentively contemplates 
his mind and finds that everything 1s nonexistent. He has a realization 
based on nonexistence. When anyone comes to ask him questions, he 
replies with only one word. He only says “no,” Aside from sayIng 
“none,” he does not speak. Third, this person attentively contemplates 
his mind and finds that everything 1s existent. He has a realization 
based on existence. When anyone comes to ask him questlons, he 
repliles with only one word. He only says”yes.” Aside from sayIng 
“ves,” he does not speak. Fourth, this person perceives both existence 
and nonexistenceExperilencing this branching, his mìínd becomes 
confused. When anyone comes to ask questions, he tells them, 
“ExIstence 1s also nonexistence. But within nonexistence there 1s no 
exIstence.” It 1s all sophistry and does not stand up under scrutiny. 
Because of these speculations, which are empty sophistries, he will fall 
into externalism and become confused about the Bodhi nature. The 
sixth demonic obstruction is the sixteen ways in Wwhich ƒorms can exisf 
qƒfter deafh: Further, 1n his practice of samadhi, the good person”s mind 
1S firm, unmoving and proper and can no longer be disturbed be 
demons. He can thoroughly Investigate the origin of all categorles of 
beings and contemplate the source of the subtle, fleeting and constant 
fluctuation. But If he begins to speculate the endless flow, he could fall 
Iinto error with the confused ideas that forms exist after death. He may 
strongly identify with his body and say that form 1s himself; or he may 
see himself as perfectly encompassing all worlds and say that he 
confains form; or he may perceive all external conditlons as contingent 
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upon himself and say that form belongs to him; or he may decide that 
he relies on the continuity of the formations skandha and say that he 1s 
within form. In all these speculations, he says that forms exIst after 
death. Expanding the idea, he comes up with sixteen cases of the 
existence of forms. The seventh demormic obstruction ¡is the eight ideas 
qbout nonexistence 0ƒ ƒorms: Further, in his practice of samadhi, the 
good person”s mind 1s firm, unmoving and proper, and can no longer be 
disturbed by demons. He can thoroughly Iinvestigate the origin of all 
categories of being and contemplate the source of the subtle, fleeting 
and consftant fluctuation. But 1f he begins to speculate on the skandhas 
of form, feeling, and thinking, which have already ended, he could fall 
Iinto error with the confused idea that forms do not exist after death. 
Seeing that his form 1s gone, his physical shape seems to lack a cause. 
As he contemplates the absence of thought, there 1s nothing to which 
his mind can become attached. Knowing that his feelings are gone, he 
has no further Involvements. Those skandhas have vanished. Although 
there 1s stilÏ some coming 1nto being, there 1s no feeling or thought, and 
he concludes that he 1s like grass or wood. Since those qualitles do not 
exIst at present, how can there be any existence of fors after death? 
Because of his examinations and comparIsons, he decides that after 
death there 1s no existence. Expanding the idea, he comes up with eight 
cases of the nonexistence of forms. From that, he may speculate that 
Nirvana and cause and effect are all empty, that they are mere names 
and ultimately do not exist. Because of those speculations that forms do 
not exist after death, he will fal] into externalism and become confused 
about the Bodhi nature. The eighth demonic obstrucHon ¡1s the cighf 
kimds 0ƒ negafion: Further, in his pracice of samadhi, the good 
person”s mind 1s firm, unmoving and proper and can no longer be 
disturbed by demons. He can thoroughly Iinvestigate the origin of all 
categories of beings and contemplate the source of the subtle, fleeting 
and constant fluctuation. In this state where the skandha of formation 
remains, but the skandhas of feeling and thinking are gone, If he begins 
to speculate that there are both existence and nonexistence, thus 
confradicting himself, he could fall Into error with confused theorles 
that deny both existence and nonexiIstence after death. Regarding form, 
feeling and thinking, he sees that existence 1s not really existence. 
Withn the flow of the formations skandha, he sees that that 
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nonexisfence 1s not really nonexistence. Considering back and forth In 
this way, he thoroughly Iinvestigates the realms of these skandhas and 
derives an eiphtfold negation of forms. No matter which skandha 1s 
mentioned, he says that after death, 1t neither exists nor does not exIst. 
Further, because he speculates that all formations are changing in 
nature, an “insight” flashes through his mind, leading him to deny both 
exIstence and nonexistence. He cannot determine what 1s unreal and 
what 1s real. Because of these speculations that deny both existence 
and nonexiIstence after death, the future 1s murky to him and he cannot 
say anything about 1t. Therefore, he will fall into externalism and 
become confused about the Bodhi nature. The minh demonic 
obstruction is the seven theories on the cessafion 0ƒ existence: Further, 
in his practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving 
and proper and can no longer be distrubed by demons. He can 
thoroughly ¡nvestigate the origin of all categorles of beings and 
contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. 
But 1f he begins to speculate that there Ie no existence after death, he 
could fall into error with seven theories of the cessation of existence. 
He may speculate that the body will cease to exist; or that when desire 
has ended, there 1s cessation of existence; or that after suffering has 
ended, there 1s cessation of existence; or that when bliss reaches an 
ulimate point, there 1s cessatlon of existence; or that when 
renunciation reaches an ultimate point, there 1s cessation of exIstence. 
Considering back and forth In this way, he exhaustively Invesfigates 
the limits of the seven sfates and sees that they have already ceased to 
be and will not exist again. Because of these speculatons that 
exIs(ence ceases after death, he will fall Iinto externalism and become 
confused about the Bodhi nature. The fenth demonic obstruction 1s the 
Jive kinds oƒ tmmediate Nirvana: According to the Surangama Suữa, 
book nine, In the section of the ten states of formation skandha, the 
Buddha reminded Ananda about the five kinds of immediate Nirvana: 
“Further, In his practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, 
unmoving, and proper and can no longer be distrubed by demons. He 
can thorougphly Iinvestigate the origin of all categorles of beings and 
contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. 
But 1f he begins to speculate on existence after death, he could fall Into 
error with five theories of Nirvana. Because of these speculations 
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about five kinds of Iimmediate Nirvana, he will fall Into externalism 
and become confused about the Bodhi nature. He may consider the 
Heavens of the Desire Realm a true refuge, because he contemplates 
their extensive brightness and longs for it. He may take refuge In the 
FIrst Dhyana, because there his nature 1s free from worry. He may take 
refuge In the Second Dhyana, because there his mind 1s free from 
suffering. He may take refuge In the Third Dhyana, because he 
delights In 1s extreme Joy. He may take refuge In the Fourth Dhyana, 
reasoning that suffering and bliss are both ended there and that he will 
no longer undergo transmigration. These heavens are subject to 
outflows, but in his confusion he thinks that they are unconditioned; and 
he takes these five states of tranquility to be refuge of supreme purIty. 
Considering back and forth In this way, he decides that these five states 
are ultimate. 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Twenty 


Mười Con Ma Nơi Thức Uẩn 


Thức Uẩn là nhận thức bao gồm sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp 
xúc của giác quan tương ứng với một đối tượng tri giác. Thức có nghĩa 
phân biệt; cảnh giới đến thì sanh tâm phân biệt. Thí dụ như thấy sắc 
đẹp thì sanh lòng vui thích, nghe lời ác thì sanh lòng ghét bỏ, vân vân. 
Tất cả những phân biệt như thế nầy đều là một phân của thức uẩn. 
Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ví như 
người lấy cái bình tần già, bịt cả hai miệng bình, rồi vác đầy một bình 
hư không, đi xa nghìn dậm, mà tặng nước khác. Thức ấm cũng như 
vậy. Ông A Nan! Cái hư không đó, không phải từ phương kia mà lại, 
cũng không phải ở phương nầy vào. Thật vậy, ông A Nan, nếu từ 
phương kia lại thì trong bình đó đã đựng hư không mà đi, ở chỗ cũ lẽ ra 
phải thiếu một phần hư không. Nếu từ phương nầy mà vào, thì khi mở 
lỗ trút bình, phải thấy hư không ra. Vậy nên biết: thức ấm hư vọng, vốn 
chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa”, Thức uẩn được coi là 
quan trọng nhất trong năm uẩn; có thể nói Thức uẩn là kho chứa 52 
tâm sở, vì không có Thức thì không Tâm sở nào có được. Thức và các 
Tâm sở tương quan, tùy thuộc và đồng thời tổn tại với nhau. Thức cũng 
có 6 loại và nhiệm vụ của nó rất đa dạng, nó có các Căn và Trần của 
nó. Tất cả mọi cảm nhận của chúng ta đều được cảm nhận qua sự tiếp 
xúc giữa các căn với thế giới bên ngoài. Mặc dù có sự tương quan giữa 
các căn và đối tượng của chúng. Chẳng hạn, nhãn căn với các sắc, nhĩ 
căn với các âm thanh, sự biết vẫn phải qua Thức. Nói cách khác, các 
đối tượng giác quan không thể được cảm nhận với độ nhạy cảm đặc 
biệt nếu không có loại Thức thích hợp. Bây giờ, khi con mắt và hình 
sắc đều có mặt, Thức Thấy sẽ phát sinh tùy thuộc hai yếu tố nầy. 
Tương tự, với tai và âm thanh, vân vân, cho tới tâm và các pháp trần. 
Lại nữa, khi ba yếu tố mặt, sắc và nhãn thức gặp nhau, chính sự trùng 
hợp nầy được gọi là xúc. Từ xúc sanh Thọ, vân vân. Như vậy, Thức 
sanh khởi do một kích thích nào đó xuất hiện ở năm cửa giác quan và 
ý môn, căn thứ sáu. Vì Thức phát sanh do sự tương tác giữa các Căn và 
Trần, nên nó cũng do duyên sanh chứ không hiện hữu độc lập. Thức 
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không phải là một linh hồn hay tính thần đối lại với vật chất. Các tư 
duy và ý niệm là thức ăn cho căn thứ sáu gọi là “tâm” nầy cũng do 
duyên sanh, chúng tùy thuộc vào thế giới bên ngoài mà năm căn kia 
kinh nghiệm. Năm căn tiếp xúc năm trần, chỉ trong thời hiện tại, nghĩa 
là khi trần (đối tượng) tiếp xúc chạm với căn tương ứng của nó. Tuy 
nhiên, Tâm căn có thể kinh nghiệm trần cảnh, dù đó là sắc, thanh, 
hương, vị, hay xúc đã được nhận thức bằng các giác quan. Chẳng hạn, 
một đối tượng của sự thấy, mà với đối tượng nầy nhãn căn đã tiếp xúc 
trong quá khứ, có thể được tưởng tượng lại bằng tâm căn ngay lúc nầy 
mặc dù đối tượng ấy không có trước mắt. Tương tự như vậy đối với các 
trần cảnh khác. Đây là chủ thể nhận thức và rất khó kinh nghiệm một 
số các cảm giác nầy. Loại hoạt động của Tâm nầy rất vi tế và đôi khi 
vượt quá sự hiểu biết thông thường. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về mười thức ấm ma 
như sau. Äa chướng thứ nhất là chấp nhân và sở nhân: A Nan! Ông 
phải biết, người thiện nam đó nghiên cùng hành ấm tiêu không, đối với 
thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sanh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu 
chưa được viên. Có thể khiến cái thân căn của mình, căn cách hợp ly. 
Với các loại mười phương thông biết. Hiểu biết đã thông hợp, có thể 
vào nơi viên nguyên. Nếu đối với chỗ số quy, lập cái nhân chơn 
thường, cho là thắng giải, thì người ấy đọa về cái chấp nhân, sở nhân. 
Thành bạn lữ của phái Ca Tỳ La chấp “minh đế” là chỗ sở quy, mê Bồ 
Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ nhất lập tâm sở đắc, 
thành quả sở quy, trái xa viên thông, ngược với thành Niết Bàn, sinh 
giống ngoại đạo. Ma chướng thứ nhì là chấp năng phi năng: Ông A 
Nan! Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không, đối với 
thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu 
chưa được viên. Nếu đối với chỗ sở quy, ôm làm cái thể của mình, 
cùng tận cõi hư không, trong 12 loại chúng sinh, đều là trong thân ta 
một loại lưu xuất ra, cho là thắng giải. Người ấy đọa về cái chấp năng 
và phi năng. Thành bạn lữ của phái Ma Hê Thủ La, hiện cái thân vô 
biên, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ hai, lập 
tâm năng vi, thành quả năng sự, trái xa viên thông và thành Niết Bàn, 
sinh trời đại mạn, cho rằng ta trùm khấp tất cả. Ma chướng thứ ba là 
chấp thường phi thường: Lại người thiện nam nghiên cùng thành ấm 
tiêu không, đối với thức đã trở về chỗ đầu. Đã dứt sinh diệt, mà đối 
với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. Nếu đối với chỗ sở quy, có cái 
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chỗ nương về, thì tự nghi thân tâm từ đó lưu xuất, mười phương hư 
không đều do đó phát khởi. Cứ nơi sinh khởi, đó là chỗ tuyên lưu ra, 
làm cái thân chân thường, cho là không sinh diệt. Ở trong sinh diệt, đã 
chấp là thường trú. Đã lầm cái bất sinh, lại mê cái sinh diệt. An trụ nơi 
trầm mê, cho là thắng giải. Người đó đọa về chấp thường phi thường. 
Lầm bạn của trời Tự Tại, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là 
cái chấp thứ ba lập cái tâm nhân y, thành quả vọng chấp, trái xa viên 
thông và thành Niết Bàn, sinh điên đảo viên. Ma chướng thứ tư là 
chấp tri vô tri: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. 
Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. Nếu 
đối với chỗ bị biết, cái biết nó khắp và hoàn toàn. Nhân cái biết đó lập 
ra kiến giải rằng: “Mười phương thảo mộc đều gọi là hữu tình, với 
người không khác. Cổ cây là người, người chết lại thành mười phương 
cổ cây. Không lựa riêng cái biến tri.” Cho là thắng giải. Người ấy đọa 
về cái chấp tri vô tri. Thành bạn lữ của phái Ba Tra Tiện Ni, chấp tất 
cả có giác, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ tư, 
lập cái tâm viên tri, thành quả hư vọng, trái xa viên thông và thành 
Niết Bàn, sinh giống biết điên đảo. Ma chướng thứ năm là chấp sinh 
vô sinh: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt 
sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. Nếu đối trong 
cái tính viên dung, các căn hỗ dụng, đã được tùy thuận. Bèn đối với 
viên dung biến hóa, tất cả phát sinh, cầu lửa sáng chói, ưa nước thanh 
tịnh, ưa gió chu lưu, xem trần thành tựu, mỗi mỗi phụng sự. Lấy các 
trần ấy, phát làm bản nhân, lập cho là thường trụ. Người đó đọa về cái 
chấp sinh vô sinh, là bạn lữ của Ca Diếp Ba và Bà La Môn, tâm siêng 
năng ép xác thờ nước lửa, cầu ra khỏi sinh tử, mê Bồ Đề của Phật, bỏ 
mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ năm: chấp trước thờ phụng, bổ tâm 
theo vật, lập cái nhân vọng cầu, cầu cái quả vọng ký, trái xa viên 
thông và thành Niết Bàn, sinh giống điên đảo. Ma chướng thứ sáu là 
chấp quy vô quy: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm tiêu 
không. Đã dứt sanh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu chưa được viên. 
Nếu đối với viên minh, họ chấp trong viên minh ấy trống rỗng, phá bỏ 
các cái biến hóa, lấy cái vĩnh diệt làm chỗ quy y, sinh thắng giải. 
Người đó đọa về cái chấp quy vô quy. Làm bạn lữ của phái chấp “vô 
tưởng thiên” và Thuân Nhã Đa, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. 
Đó là cái chấp thứ sáu, lập tâm viên hư vô thành quả không vong, trái 
xa viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống đoạn diệt. Ma chướng thứ 
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bảy là chấp tham phi tham: Lại người thiện nam nghiên cùng hành ấm 
tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tỉnh diệu chưa được 
viên. Nếu đối với viên thường, họ kiên cố thân thường trú, đồng với 
cái tinh viên hằng chẳng mất, sinh thắng giải. Người ấy đọa về cái 
chấp tham phi tham. Làm bạn lữ của phái chấp A Tư Đà Tiên, cầu 
sống lâu, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ bảy: 
chấp trước nơi sống lâu, lập cái nhân cố vọng, đến quả sống lâu mà 
khổ, trái xa viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống vọng sống lâu. 
Ma chướng thứ tám là chấp chân phi chân: Lại người thiện nam 
nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sanh diệt, mà đối vói tịch 
diệt tỉnh điệu chưa được viên. Quán sát căn mệnh với trần cảnh dung 
thông lẫn nhau, sợ phải tiêu hết, cố gắng làm cho căn cảnh bền chắc. 
Nơi đó ngồi cung Liên Hoa, biến hóa rất nhiều đồ quý báu đẹp đẽ, 
buông lung tâm mình, sinh thắng giải. Người đó đọa về cái chấp chân 
phi chân. Làm bạn lữ của phái Tra Chỉ Ca La, mê Bồ Đề của Phật, bỏ 
mất tri kiến. Đó là cái chấp thứ tám, phát nhân nghĩ sai, lập quả trần 
lao hưng thịnh, xa trái viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống Thiên 
ma. Ma chướng thứ chín là định tính Thanh Văn: Lại người thiện 
nam nghiên cùng hành ấm tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch 
diệt chưa được viên. Đối với trong mệnh minh, phân biệt tính, thô, 
thẩm, quyết, chân, ngụy. Nhân quả báo đáp nhau, chỉ cầu cảm ứng, 
trái với đạo thanh tịnh. Đó là thấy quả khổ, đoạn tập nhân, chứng tịch 
diệt, tu đạo lý, ở tịch diệt rồi thôi, chẳng tiến tới nữa, sinh thắng giải. 
Người đó đọa về định tính Thanh Văn. Làm bạn lữ của các Tăng ít 
học, Tăng thượng mạn, mê Bồ Đề của Phật, bổ mất tri kiến. Đó là cái 
chấp thứ chín, cố làm đầy đủ công hạnh, cầu quả tịch diệt, xa trái viên 
thông và thành Niết Bàn, sinh giống bị buộc nơi cái không. Äa chướng 
thứ mười là định tính Độc Giác: Lại người thiện nam nghiên cùng 
hành ấm tiêu không. Đã dứt sinh diệt, mà đối với tịch diệt tinh diệu 
chưa được viên. Nếu đối với viên dung thanh tịnh giác minh, nghiên 
cùng phát ra thâm diệu. Bèn lập Niết Bàn, mà chẳng tiến nữa, sinh 
thắng giải. Người đó bị đọa về định tính Bích Chi. Làm bạn lữ với các 
Duyên Giác, chẳng hồi tâm, mê Bồ Đề của Phật, bỏ mất tri kiến. Đó 
là cái chấp thứ mười, tâm hợp với viên giác của Duyên Giác, thành 
quả trạm minh, xa trái viên thông và thành Niết Bàn, sinh giống giác 
viên minh, chẳng hóa viên. 
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Ten Demonic States in the Consciousness Skandha 


Aggregate of conscIousness includes the six types of conscIousness 
(seeing, hearing, smelling, tasting, touching and menfal conscIousness). 
Awareness or sensifIvity to an obJect, 1.e. the conscIousness assocIafes 
with the physical factors when the eye and a visible obJect come Into 
confact, an awareness of a visible obJect occurs In our mind. 
Consciousness or a turning of a mere awareness Into personal 
experience 1s a combined function of feeling, perception and mental 
formation. The Agsregate of Consciousness refers to the process of 
discriminafion. Às soon as a situatlon appears, we begin to discriminate 
in our thoughts about that situation. For example, when we see 
something beautiful, we have thoughts of fondness towards 1t; and 
when we hear ugly sounds, we have thoughts of dislike for those 
sounds. All such discriminations are part of this Aggregate. According 
to the Surangama Sutra, the Buddha taupht: “Ananda! Consider, for 
example, a man who picks up a kalavinka pitcher and stops up 1s twO 
holes. He lift up the pitcher filled with emptiness and, walking some 
thousand-mile way, presents It to another country. You should know 
that the skandha of conscIousness 1s the same way. Thus, Ananda, the 
space does not come from one place, nor does 1t go to another. The 
reason for this, Ananda, 1s that 1Í It were to come from another place, 
then when the stored-up emptIness 1n the pitcher went elsewhere, there 
would be less emptiness In the place where the pitcher was originally. 
lf it were to enter this region, when the holes were unplugsed and the 
pItcher was turned over, one would see emptiness come out. Therefore, 
you should know that the skandha of consciousness 1s empty and false, 
since 1t neither depends upon causes and conditions for existence nor 1s 
spontaneous in nature.” According to Most Venerable PIiyadassi In 
“The Buddha*s Ancient Path”, Aggregate of conscIousness 1s the most 
1mportant of the aggregates; for it is the receptacle, so to speak, for all 
the fiffty-two mental concomiants or factors, since without 
conscIousness no menfal factors are available. ConscIlousness and the 
factors are Interrelated, inter-dependent, and co-exIstent. Aggregate of 
conscIousness has sIx types and 1fs function 1s varled. It has 1ts basIs 
and obJects. All our feelings are experienced through the contact of 
sense faculties with the external world. Although there 1s this 
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functional relatlonship between the faculties and their obJects, for 
1nstance, eye with forms, ear with sounds, and so on, awareness comes 
through consciousness. In other words, sense obJects can not be 
experienced with the particular sensitivity without the appropriate kind 
Of consciousness. Now when eye and form are both present, visual 
COnscIousness arises dependent on them. Similarly with ear and sound, 
and so on, down to mind and mental obJects. Again, when the three 
things, eye, form, and eye-consciousness come together, It 1s therr 
coIncidence that 1s called “contacf”. From contact comes feeling and so 
on. Thus, consciousness originates through a stimulus arising in the five 
sense doors and the mind door, the sixth. AÀs conscIousness arISes 
through the Interaction of the sense faculties and the sense obJects, It 
also 1s conditioned and not independent. Ït 1s not a spirit or soul 
opposed to matter. Thoughts and ideas which are food for the sixth 
faculty called mind are also dependent and conditioned. They depend 
on the external world which the other five sense faculties experience. 
The five facultles contact obJects, only In the present that is when 
obJects come 1n direct contact with the particular faculty. The mind 
faculty, however, can experience the sense obJect, whether it 1s form, 
sound, smell, taste, or thought already cognized by the sense organs. 
For Instance, a visible obJect, with which the eye came 1n confact In the 
past, can be visualized by the mind faculty Just at this moment although 
the obJect 1s not before the eye. Similarly with the other sense obJects. 
Thịs 1s subjective, and 1t is difficult to experlence some of these 
sensatlons. This sort of activity of the mind 1s subtle and sometimes 
beyond ordinary comprehension. In the Surangama Sutra, the Buddha 
reminded Ananda about the ten states of consciousness. The ƒirsf 
dermonic obstrucfon 1s the afachment to causes and what which is 
caused: Ananda! You should know that the good person has thoroughly 
seen the formatlons skandha as empty, and he must return 
conscIousness to the source. He has ended production and destruction, 
but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate serenity. He 
can cause the Individual sense faculties of his body to unite and open. 
He also has a pervasive awareness of all categories of beIngs In the ten 
directions. Since his awareness 1s pervasive, he can enter the perfect 
source. But 1s he regards what he Is returning to as the cause of 
truepermanence and Interprets this as a supreme sftate, he will fall into 
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the error of holding to that cause. Kapila the Sankhyan, with his theory 
of returnng to the Truth of the UỦnmanifest, will become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the first sfate, in which he 
concludes that there 1s a place to which to return, based on the 1dea that 
there 1s something to attain. He strays far from perfect penetration and 
turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds of 
externalism. The second demomic obsirucHon 1s the qiachment ío 
qbilify that is not actually ability: Further, Ananda, the god person has 
thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended 
production and destruction, but he has not yet perfected the subtle 
wonder of ultimate serenity. He may regard that to which he 1s 
returnng as his own body and may see all beings In the twelve 
caftegorles throughout space as flowing forth from his body. lf he 
Interprets this as a supreme state, he wIill fall into the error of 
maintaimnng that he has an ability which he does not really have. 
Maheshvara, will mamifests his boundless body, will become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the second state, in which he 
draws conclusions about the workings of an ability based on idea that 
he has such an ability. He strays far from perfect penetration and turns 
his back on the City of Nirvana, thus sowing the seeds for being born in 
the Heaven of Great Pride where the self 1s considered all-pervading 
and perfect. The third demomic obstrucfion is the qiachment f0 q 
wrong idea 0ƒ perrmanence: Further, the good person has thoroughly 
seen the formations skandha as empty. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate 
serenty. lf he regards what he 1s returning to as a refuge, he wIll 
suspect that his body and mind come forth from there, and that all 
things throughout space ¡1n the ten direcflons arise from there as well. 
He will explain that from which all things Issue forth 1s the truÌy 
permanent body, which 1s not subJect to production and destruction. 
While still within production and destruction, he prematurely reckons 
that he abides In permanence. Since he ¡is deluded about 
nonproduction, he 1s also confused about production and destruction. 
He 1s sunk In confusion. lf he Interprets this as a supreme sftate, he will 
fall into the error of taking what 1s not permanent to be pemanent. He 
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wIll speculate that the Sovereign God (Ishvaradeva) 1s his companion. 
Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge 
and understanding. This 1s the third state, in which he makes a false 
speculation based on the Idea that there 1s a refuge. He strays far from 
perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds of a distorted view of perfection. The ƒourth demonic 
obstruction ¡1s the qftqchumment fo an qwareness that ¡is not qcfually 
qwdareness: Further, the good person has thoroughly seen the 
formatons skandha as empty. He has ended production and 
destruction, but he has not yet perfected the subtle wonder of ultimate 
serenmty. Based on his Idea that there 1s universal awareness, he 
formulates a theory that al the plants in the ten directions are sentient, 
not different from human beings. He claims that plants can become 
people, and that when people die they again become plants In the ten 
directions. If he considers this Idea of unresticted, universaÏl awareness 
to be supreme, he wIll fall into the error of maintaining that what 1s not 
aware has awareness. Vasishtha and Sainika, who maintained the idea 
of comprehensive awareness, wIll become his companions. Confused 
about theBodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge and 
understanding. This 1s the fourth state, in which he draws an erroneous 
conclusion based on the idea that there 1s a universal awareness. He 
strays far from perfect penetration and turns his back on the City of 
Nirvana, thus sowing the seeds of a distorted view of awareness. Te 
Jtth demonic obstruction 1s the qftaclhument to bừth that is not actually 
bừth: Further, the good person has thoroughly seen the formations 
skandha as empty. He has ended production and destruction, but he has 
not yet perfected the subtle wonder of ultmate serenity. If he has 
aftained versality 1n the perfect fusion and interchangeable functioning 
Of the sense faculties, he may speculate that all things arise from these 
perfect transformations. He then seeks the light of fire, delights 1n the 
purIty of water, loves the wind”s circuitous flow, and contemplates the 
accomplishmenfs on the earth. He reveres and serves them all. He 
takes these mundane elements to be a fundamental cause and 
considers them to be everlasting. He wIll then fall into the error of 
taking what 1s not production to be production. Kashyapa and the 
Brahmans who seek to transcend birth and dath by diligently serving 
fire and worshipping water will become his companions. Confused 
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about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge and 
understanding. This 1s the fifth state, in which he confusedly pursues 
the elements, setting up a false cause that leads to false aspiratlons 
baed on speculations about his attachment to worship. He strays far 
from perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds of a distorted view of transformation. The sixth 
demonic obstruction 1s the qttachimment to a refuge that is not qctuadlly a 
refuge: FPurther, the good person has thoroughly seen the formations 
skandha as empty. He has ended production and destruction, but he has 
not yet perfected the subtle wonder of ultimate serenity. He may 
speculate that there Is an emptiness within the perfect brightness, and 
based on that he denies the myriad transformations, taking their eternal 
cessaftion as his refuge. If he Interprets this as a supreme state, he wIll 
fall into the error of takIing what Is not a refuge to be a refuge. Those 
abiding in the Shunyata of the Heaven of Neither Thought nor Non- 
Thought will become his companions. Confused about the Bodhi of the 
Buddhas, he will lose his knowledge and understanding. This 1s the 
sixth state, in which he realizes a state of voidness based on the idea of 
emptiness within the perfect brightness. He strays far from perfect 
penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus sowing the 
seeds of annihilatonism. The seventh demonic obstruclion is the 
affachment to an aftadinable craving: FPurther, the good person has 
thoroughly seen the formations skandha as empty. He has ended 
production and destruction, but he has not yet perfected the subtle 
wonder of ultimate serenity. In the state of what seems to be perfect 
permanence, he may bolster his body, hoping to live for a long time In 
that subtle and perfect condition without dying. If he interprets this as a 
supreme sfate, he wIll fall Into the error of being greedy for something 
attainable. Asita and those who seek long le will become his 
companions. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the seventh state, in which he 
sets up the false cause of bolstering and aspires to permanent worldly 
exIstence, based on his attainment to the life-source. He strays far from 
perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, thus 
sowing the seeds for false thoughts of lengthening life. The eighth 
demonic obstrucfion is the qiaqchment to truth that is no actually 
truth: Further, the good person has thoroughly seen the formations 
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skandha as empty. He has ended production and destruction, but he has 
not yet perfected the subtle wonder of ultimate seremty. As he 
contemplates the nterconnection of all lives, he wants to hang on to 
worldly enJoymenfs and 1s afraid they wIll come to an end. Caught up 
1n this thought, he wIll, by the power of transformation, seat himself in 
a lotus flower palace, conJure up an abundance of the seven precIous 
things, Increase his retinue of beautiful women, and indulge his mind. 
lf he Interprets this as a supreme state, he will fall into the error of 
taking what Is not the truth to be the truth. Vignakara will become his 
companion. Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his 
knowledge and understanding. This 1s the eigphth state, in which he 
decides to Indulge in worldly enJoyments, based on his wrong thinking. 
He strays far from perfect penetration and turns his back on the City of 
Nirvana, thus sowing the seeds for becoming a demon of the heavens. 
The ninth demonic obstrucHon is the fixed nature Hearers: Further, 
the good person has thoroughly seen the formations skandha as empty. 
He has ended production and destruction, but he has not yet perfected 
the subtle wonder of ultimate serenity. In his understanding of life, he 
distinguishes the subtle and the coarse and determines the true and the 
false. But he only seeks a response In the mutual repayment of cause 
and effect, and he turns his back on the Way of Purity. In the practice 
Of seeing suffering, eliminating accumulation, realizing cessation, and 
cultivating the Way, he dwells in cessation and stops there, making no 
further progress. If he interpretfs this as a supreme state, he will fall and 
become a fixed nature Hearer. Unlearned Sanghans and those of 
overweening pride will become his companions. Confused about the 
Bodhis of the Buddhas, he wIll lose his knowledge and understanding. 
Thịs 1s the nĩnth state, in which he aspires toward the fruiion of 
cessation, based on perfecting the mind that seeks responses. He strays 
far from perfect penetration and turns his back on the City of Nirvana, 
thus sowing the seeds for becoming enmeshed 1n emptiness. The fenth 
demomic obstrucfion is the fixed nattre Pratyekas: Further, the good 
person has thoroughly seen the formations skandha as empty. He has 
ended production and destruction, but he has not yet perfected the 
subtle wonder of ultimate serenity. In that perfectly fused, pure, bright 
enlightenment, as he Investigates the profound wonder, he may take 1t 
to be Nirvana and fail to make further progress. lIf he Interprets this as a 
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supreme sfate, he will fall and become a fixed-nature Pratyeka. Those 
Enlipghtened by Conditions and Solitary Enlightened Ones who do not 
turn their minds to the Great Vehicle will become his companions. 
Confused about the Bodhi of the Buddhas, he will lose his knowledge 
and understanding. This 1s the tenth state, in which he realizes a 
profound brightns based on fusing the mind with perfect enlightenmernt. 
He strays far from perfect penetration and turns his back on the City of 
Nirvana, thus sowing the seeds for being unable to surpass his 
attachmernt to the brightness of perfect enlightenmernt. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenfy-One 


Thoát Ly Ngũ Uẩn Qua Chúng Sanh Quán 


Vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử 
nên cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập quán chúng sanh. Từ 
“Chúng sanh” nói đến tất cả những vật có đời sống. Mỗi sinh vật đến 
với cõi đời này là kết quả của nhiều nguyên nhân và điều kiện khác 
nhau. Những sinh vật nhỏ nhất như con kiến hay con muỗi, hay ngay cả 
những ký sinh trùng thật nhỏ, đều là những chúng sanh. Mỗi chúng 
sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể phân biệt thành năm 
phần: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Do đó, chúng sanh nầy không khác 
với chúng sanh khác, và con người bình thường không khác với các bậc 
Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể của năm yếu tố tổn tại 
trong từng cá thể được thành lập, nên chúng sanh nầy có khác với 
chúng sanh khác, con người bình thường có khác với các bậc Thánh. Sự 
kết hợp năm uẩn nầy là kết quả của nghiệp và thay đổi từng sát na, 
nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành tố cũ đã tan rã hoặc 
biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một hữu tình từ vô thủy, hữu 
tình ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định kiến của cái ngã và ngã sở. 
Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp méo hoặc che mờ bởi vô minh, nên 
không thấy được chân lý của từng sát na kết hợp và tan rã của từng 
thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô 
thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự hiểu biết với phương 
pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ được bản chất của chư pháp, 
nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại và không có một thực 
thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hồn cả. Hành giả nên 
luôn quán để thấy rằng chúng sanh tạo nghiệp, nghiệp tạo chúng sanh, 
cứ thế mà chúng sanh lăn trôi trong luân hồi sanh tử. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng 
mệnh Phật đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật. Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi 
ông Duy Ma Cật: “Bồ Tát quán sát chúng sanh phải như thế nào?” Ông 
Duy Ma Cật đáp: “Ví nhà huyễn thuật thấy người huyễn của mình hóa 
ra, Bồ Tát quán sát chúng sanh cũng như thế. Như người trí thấy trăng 
dưới nước, thấy mặt trong gương, như ánh nắng dợn, như âm vang của 
tiếng, như mây giữa hư không, như bọt nước, như bóng nổi, như lõi cây 
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chuối, như ánh điển chớp, như đại thứ năm, như ấm thứ sáu, như căn 
thứ bẩy, như nhập thứ mười ba, như giới thứ mười chín. Bồ Tát quán 
sát chúng sanh cũng như thế. Như sắc chất cõi vô sắc, như mộng lúa 
hư, như thân kiến của Tu Đà Hoàn, như sự nhập thai của A Na Hàm, 
như tam độc của A la hán, như tham giận phá giới của Bồ Tát chứng 
vô sanh pháp nhẫn, như tập khí phiền não của Phật, như mù thấy sắc 
tượng, như hơi thở ra vào của người nhập diệt tận định, như dấu chim 
giữa hư không, như con của thạch nữ (đàn bà không sanh đẻ), như 
phiền não của người huyễn hóa, như cảnh chiêm bao khi đã thức, như 
người diệt độ thọ lấy thân, như lửa không khói. Bồ Tát quán sát chúng 
sanh cũng như thế đó.” 

Lại cũng theo kinh Duy Ma Cật, chương năm, khi ngài Văn Thù Sư 
Lợi đến thăm Duy Ma Cật, ngài hỏi: “Cư sĩ bệnh có chịu nổi được 
không? Điều trị có bớt không? Bệnh không đến nỗi tăng ư? Thế Tôn 
ân cần hỏi thăm chi xiết. Bệnh Cư sĩ nhơn đâu mà sanh, sanh đã bao 
lâu, phải thế nào mới mạnh được?” Duy Ma Cật đáp: “Từ nơi si mà có 
ái, bệnh tôi sanh. Vì tất cả chúng sanh bệnh, nên tôi bệnh. Nếu tất cả 
chúng sanh không bệnh, thì bệnh tôi lành. Vì sao? Bồ Tát vì chúng 
sanh mà vào đường sanh tử, hễ có sanh thời có bệnh, nếu chúng sanh 
khỏi bệnh thì Bồ Tát không có bệnh. Ví như ông trưởng giả chỉ có một 
người con, hễ người con bệnh, thì cha mẹ cũng bệnh; nếu bệnh của con 
lành, cha mẹ cũng lành. Bồ Tát cũng thế! Đối với tất cả chúng sanh, 
thương mến như con, nên chúng sanh bệnh, Bồ Tát cũng bệnh; chúng 
sanh lành, Bồ Tát cũng lành.” Văn Thù Sư Lợi lại hỏi: “Bệnh ấy nhơn 
đâu mà sanh?” Duy Ma Cật trả lời: “Bồ Tát có bệnh là do lòng đại bi.” 
Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Cư sĩ! Nhà nầy vì sao trống không và không có 
thị giả?” Duy Ma Cật đáp: “Cõi nước của chư Phật cũng đều không.” 
Văn Thù hỏi: “Lấy gì làm không?” Duy Ma Cật đáp: “Lấy không làm 
không.” Văn Thù hỏi: “Đã không, cần gì phải không?” Duy Ma Cật 
đáp: “Vì không phân biệt, nên không.” Văn Thù hỏi: “Có thể phân biệt 
được ư?” Duy Ma Cật đáp: “Phân biệt cũng không.” Văn Thù hỏi: 
“Không, phải tìm nơi đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm trong sáu mươi 
hai món kiến chấp.” Văn Thù hỏi: “Sáu mươi hai món kiến chấp phải 
tìm nơi đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm trong các pháp giải thoát của 
chư Phật.” Văn Thù hỏi: “Pháp giải thoát của chư Phật phải tìm nơi 
đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm nơi tâm hạnh của chúng sanh.” Duy 
Ma Cật tiếp lời: “Ngài lại hỏi vì sao không thị giả? Tất cả chúng ma và 
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các ngoại đạo đều là thị giả của tôi. Vì sao? Vì các ma ưa sanh tử, mà 
Bồ Tát ở nơi sanh tử không bỏ. Còn ngoại đạo ưa các kiến chấp, mà 
Bồ Tát ở nơi các kiến chấp không động.” Văn Thù hỏi: “Bệnh của cư 
sĩ tướng trạng thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bệnh của tôi không hình, 
không tướng, không thể thấy được.” Văn Thù hỏi: “Bệnh ấy hiệp với 
thân hay hiệp với tâm?” Duy Ma Cật đáp: “Không phải hiệp với thân, 
vì thân tướng vốn lìa; cũng không phải hiệp với tâm, vì tâm như 
huyễn.” Văn Thù hỏi: “Địa đại, thủy đại, phong đại, hỏa đại, trong bốn 
đại bệnh ông về đại nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bệnh ấy không phải địa 
đại, cũng không lìa địa đại; thủy, hỏa, phong đại cũng như thế. Nhưng 
bệnh của chúng sanh là từ nơi tứ đại mà khởi, vì chúng sanh bệnh nên 
tôi có bệnh.” Đoạn Văn Thù hỏi tiếp: “Phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát có 
bệnh như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Nói thân vô thường, nhưng 
không bao giờ nhàm chán thân nầy. Nói thân có khổ, nhưng không bao 
giờ nói về sự vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt đìu 
chúng sanh. Nói thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói 
ăn năn tội trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà 
thương bệnh người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến 
sự lợi ích cho tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự 
sống trong sạch, chớ nên sanh tâm buồn rầu, phải thường khởi lòng 
tinh tấn, nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. 
Bồ Tát phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.” 

Hành giả quán chiếu đê thấy rằng chúng Sanh, tâm, và Phật ba thứ 
không sai biệt. Tâm vô sai biệt, Phật vô sai biệt, và chúng sanh vô sai 
biệt. Ngoài tâm ra không có gì nữa; tâm, Phật và chúng sanh không sai 
khác. Đây là một giáo thuyết quan trọng trong Kinh Hoa Nghiêm. 
Tông Thiên Thai gọi đây là Tam Pháp Diệu. Thiên Thai trí Khải Đại 
Sư dẫn chứng kinh Hoa Nghiêm rằng "Tâm, Phật và chúng sanh vô sai 
biệt," và nhấn mạnh trên tánh đồng nhất của cả ba thực tại. Trí Khải 
không dùng bài kệ này để đưa ra chủ thuyết duy tâm. Thay vào đó, 
Đại Sư nhận định rằng tâm hoặc niệm là pháp dễ thấy nhất trong ba 
pháp, vì vậy hành giả nên chuyên chú vào phương pháp quán và thiền. 
Vì Phật, cảnh giới, chúng sinh, vân vân... đều là một pháp giới, tất cả 
đều gồm thâu trong nhất niệm. Chỗ này cũng được dẫn chứng từ kinh 
Hoa Nghiệm: "Nếu hành giả đưa tâm vào pháp giới như hư không, thì 
hành giả sẽ thấy biết cảnh giới của tất cả chư Phật." Trong "Bạch Ấn 
Tọa Thiền Ca," Thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc nói: "Chúng sanh bổn lai 
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thị Phật." Mỗi cá nhân thật ra từ khởi thủy đều không có vấn đề. Vì 
thế, có người gọi bạn thì bạn trả lời. Nếu bạn không trả lời, cũng 
không sao. Dầu bạn có trả lời hay không căn bản và nguyên lai bạn 
đều ở trong tình trạng khai ngộ. Chúng ta đang tu tập trong tình trạng 
bản lai khai ngộ vì đó vốn là cuộc sống của mình. Chúng ta không cần 
phải tìm cái gì khác nữa vì mọi thứ đã có sẵn ở đây. Tự cuộc đời này, 
cuộc đời của bạn chính là thung lũng không có tiếng vọng. Khi bạn tìm 
cái gì khác, tức là bạn đang đặt một cái đầu khác lên trên cái đầu sẵn 
có của mình. Làm cách nào để biết trân quí cuộc sống mà chúng ta 
đang có? Bất hạnh thay, chúng ta thường kinh nghiệm cuộc đời này 
như thể nó là một cổ xe chạy trên mây, tới lui xoay vần trong lục đạo. 
Có khi bạn cảm thấy cuộc đời là tuyệt vời, có khi bạn lại rơi xuống vực 
thẳm. Mỗi ngày, thậm chí chỉ nội trong một ngày thôi, bạn đã từ trên 
trời rơi xuống địa ngục, và tất cả mọi cảnh giới khác. Bạn phải làm gì 
đây với cuộc đời này? Bạn tự hỏi: "Tôi thật sự có phải là Phật không?" 
Rất nhiều người đều trả lời "Hiếm khi lắm." Vậy thì bạn phải làm gì 
đây? Đó là một hoàn cảnh khó khăn thông thường. Đó cũng là lý do tại 
sao nếu chúng ta chỉ dựa vào một thứ quan điểm, cho rằng "Chúng tôi 
đều tốt, chỉ cần anh làm tốt phần anh", là chúng ta sẽ rơi vào bẫy ngay. 
Quan điểm này nghe qua cũng tốt, nhưng bất hạnh ở chỗ không phải 
mỗi cá nhân để có thể sống giống như tình trạng ấy. Vẫn còn thứ gì đó 
không đúng. Chúng ta, những hành giả tu Thiền, phải phải xem xét coi 
mình là ai và thật sự mình muốn thấy gì trong cuộc sống này, và ngay 
cái bản chất của sự sinh tổn là cái gì. Sự tìm kiếm này rất đỗi tự nhiên. 


Escaping the Five Skandhas Through 
Contemplating On Living Beings 


At the time of the Buddha, the Buddha often advised his disciples 
tfo try fo escape the five skandhas through contemplating on sentient 
beiIngs. The term “Living beings” refer to all creatures that possess life- 
force. Each Individual living being comes Into being as the result of a 
varlety of different causes and conditions. The smallest living beIngs as 
ants, mosquifoes, or even the most tiniest parasites are living beings. 
Every being Is a combination of five elements: rupa, vedana, sanna, 
sankhara, and vinnana. Hence, one being 1s not essentially different 
from another, an ordinary man 1s not different from a perfect saint. But 
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1s the nature and proportion of each of the five constituents existing In 
an Individual be taken Into account, then one being 1s different from 
another, an ordinary man is different from a perfect saint. The 
combination of elemenfs 1s the outcome of Karma and 1s happening 
every momert, Implying that the disintegration of elements always 
precedes It. The elements In a combined state pass as an Individual, 
and from time Immemorial he works under misconception of a self and 
of things relating to a self. His vision being distorted or obscured by 
Ipnorance of the truth he can not perceive the momenfary combination 
and disintegration of elements. On the other hand, he 1s subJect to an 
inclination for them. A perfect man with his vision cleared by the 
Buddhist practices and culture realizes the real state of empirical things 
that an individual consisfs of the five elements and does not possess a 
permanent and unchanging entity called soul. Buddhist practitioners 
should always contemplate to see that sentient beings create karma, 
the effect of karma wIll reflect back on sentient beings, therefore, 
senfient beings continue to roll in the cycle of births and deaths. 
According to the Vimalakirii Sutra, ManJusri Bodhisattva obeyed 
the Buddha's command to call on Vimalakiri to enquire after his 
health. ManJusri asked Vimalakirti: “How should a Bodhisattva look at 
living beings?” Vimalakrrti replied: “ A Bodhisattva should look at 
living beings like an i1llusionist does at the 1llusory men (he has 
created); and like a wise man looking at the moons reflection In wafer; 
at his own face 1n a mirror; at the flame of a burning fire; at the echo of 
a calling volce; at flying clouds In the sky; at foam 1n a liquid; at 
bubbles on water; at the (empty) core of a banana tree; at a flash of 
lightnng; at the (non-existent) fifth element (beside the four that make 
the human body); at the sixth aggregate (beside the five that make a 
senfient being); at the seventh sense datum (beside the six obJects of 
sense); at the thirteenth entrance (ayatana-beside the twelve Involving 
the six organs and six sense date); at the nineteenth realm of sense 
(beside the eighteen dhatus or fields of sense); at form 1n the formless 
world; at the (non-existenf) sprout of a charred grain of rice; at a body 
seen by a srota-apanna (who has wiped out the 1llusory body to enter 
the holy stream); at the entry of an anagamin (or a non-returning 
sravaka) I1nto the womb of a woman (for rebirth); at an arhat still 
preserving the three poisons (of desire, anger and stupidity which he 
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has eliminated for wever); at a Bodhisattva realizing the patlent 
endurance of the uncreate who 1s still greedy, resentful and breaking 
the prohibitions; at a Buddha still suffering from klesa (troubles); at a 
blind man seeing things; at an adept who still breathes air in and out 
while In the state of nirvanic imperturbability; at the tracks of birds 
flying In the air; at the progeny of a barren woman; at the suffering of 
an 1llusory man; at a sleeping man seeing he 1s awake In a dream; at a 
devout man realizing nirvana who takes a bodily form for (another) 
reincarnation; and at a smokeless fire. This 1s how a Bodhisattva should 
look at living beings.” 

AIlso according to the Vimalakirti Sutra, Chapter Five, when 
ManJusri arrived to visit Vimalakirti, he asked: “Venerable Upasaka, 1s 
your Illness bearable? WIII it get worse with the wrong treatment? The 
World Honoured One sends me fo inquire after your health, and 1s 
anxIous to have øgood news of you. Venerable Upasaka, where does 
your Illness come from; how long since 1t arose, and how will 1t come 
to an end?” Vimalakrrti replied: “Stupidity leads to love, which 1s the 
origin of my 1llness. Because all living beings are subJect to 1llness, I 
am 1l as well. When all living beings are no longer 1Ïl, my 1llness wIll 
come to an end. Why? A Bodhisattva, because of (his vow fo save) 
living beings, enters the realm of birth and death which 1s subJect to 
1llness; 1f they are all cured, the Bodhisattva will no longer be 1l. For 
1nstance, when the only son of an elder falls 1l, so do his parents, and 
when he recovers his health, so do they. LikewIse, a Bodhisattva loves 
all living beings as 1f they were his sons; so when they fall 1l, the 
Bodhisattva 1s also 1ll, and when they recover, he 1s no longer 1ll.” 
ManJusr asked: “What 1s the cause of a Bodhisattva”s Illness?” 
Vimalakirti replied: “A Bodhisattva”s Illness comes from (his) great 
compassion.” ManJjusri asked: “Why 1s the Venerable Upasaka”s house 
empty and without servants?” Vimalakirti replied: “All Buddha lands 
are also void.” ManJusri asked: “What ¡is the Buddha land void 
of?”Vimalakirti replied: “lt is void of voidness.” ManJusri asked: “Why 
should voidness be void?” Vimalakirti replied: “VoIdness 1s void in the 
absence of discrimination.” ManJusri asked: “Can voidness be subJect 
to discriminaton?” Vimalakiri replied: “All discrimination 1s also 
void.” ManJusri asked: “Where can voidness be sought?” Vimalakrrtl 
replied: “It should be sought in the sixty-two false views.” ManJusri 
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asked: “Where should the sixty-two false views be sought?” 
Vimalakirti replied: “They should be sought In the liberation of all 
Buddhas.” ManJusri asked: “Where should the liberation of all Buddhas 
be sought?” Vimalakrrti replied: “It should be sought in the minds of all 
living beings.” He continued: “he virtuous one has also asked why I 
have no servanfs; well, all demons and heretics are my servants. Why? 
Because demons like (the state of) bìth and death which the 
Bodhisattva does not reJect, whereas heretics delight in false views In 
the midst of which the Bodhisattva remains unmoved.” ManJusri asked: 
“What form does the Venerable Upasaka”s illness take?” Vimalakrrtl 
replied: “My illness 1s formless and Invisible.” ManJusri asked: “Is It an 
1llness of the body or of the mind?” Vimalaktirti replied: “Ït 1s not an 
1llness of the body, for 1t is beyond body and 1t 1s not that of the mind, 
for the mind 1s like an 1llusion.” ManJusri asked: “Of the four elements, 
carth, water, fire and air, which one 1s 1ll?” Vimalakirti replied: “Tt 1s 
not an Illness of the element of earth but it 1s not beyond 1t; 1t 1s the 
same with the other elements of water, fire and aIr. Since the IlÏnesses 
of all living beings originate from the four elements which cause them 
to suffer, I am 1ll too.” ManJusri then asked: “What should a 
Bodhisattva say when comforting another Bodhisattva who falls 1l?” 
Vimalakirti replied: “He should speak of the Impermanence of the 
body but never of the abhorrence and relinguishment of the body. He 
should speak of the suffering body but never of the Joy In mrvana. He 
should speak of egolessness In the body while teaching and guiding all 
living beiIngs (n spite of the fact that they are fundamentally non- 
exIstent In the absolute state). He should speak of the voidness of the 
body but should never cling to the ultimate nirvana. He should speak of 
repenfance of past sins but should avoid slipping I1nto the past. Because 
of his own illness he should take pity on all those who are sIck. 
Knowing that he has suffered during counfless past aeons, he should 
think of the welfare of all living beings. He should think of his past 
practice of good virtues to uphold (his determinaton for) ripht 
livelihood. Instead of worrying about troubles (klesa) he should give 
rIse to zeal and devotion (n his practice of the Dharma). He should act 
like a king physiclan to cure others” illnesses. Thus, a Bodhisattva 
should comfort another sick Bodhisattva to make him happy.” 
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Sentlent beings, minds, and Buddhas are without essential 
difference (the three that are of the same nature). The nature of mind 1s 
the same 1n Buddhas, men, and all the living beings; the nature and 
enlightenment of all Buddhas 1s the same; and the nature and 
enlightenment of all living beiIngs 1s the same. Outside the mind there 
1s no other thing; mind, Buddha, and all the living, these three are not 
different. There 1s no differentiating among these three because all 1s 
mind. All are of the same order. This 1s an important doctrine of the 
Hua-Yen sutra. The Tien-T”ai called “he Mystery of the Three 
Thịngs.” T”1en-T”ai Chịh I[ Great Master quotes the Avatamsaka Sutra 
that "the mind, the Buddha, and sentient beings are not distinct,” and 
emphasizes the unity of the three. Chih I does not use this verse to 
support a mind-only idealism. He propses Instead that the mind, or 
one's thoughts, 1s the most accessible of the three dharmas, and thus 
should be the focus of one's contemplation and meditation. Since the 
Buddha, obJects, other sentient beinøss, and so forth, are all part of one 
reality, they are all included when one concentrates on one simple 
thought. This ¡s ¡Ilustrated with another quote from the Avatamsaka Sutra: "If 
one disports one's mind in the dharmadhatu as 1f in space, then one will know 
the obJective realm of all Buddhas." In the "Song of Meditation," Hakuin Zenji 
says, "All sentient beings are Intrinsically Buddhas." We are all right to begin 
with. So when called, Just answer. If you cannot answer, that, too, 1s okay. 
Regardless of whether you answer or not, you are this fundamentally, 
originally enlightened ground. We practice on this ground of original 
enlightenment because that 1s our life. We do not need to look for anything 
else because everything 1s already right here. This life 1tself, your life 1tself, 1s 
the valley that has no echo. When you look for something else, you are putfing 
another head on top of your own. How do we appreciate the life that we have? 
Unfortunately, we often experience this life as I1f 1t were a roller coaster, 
spinning around in the six realms. Sometimes you feel marvelous. The next 
day, you hit bottom. You go from heaven to hell and all kinds of spheres in 
between from day to day, maybe even In one day. What are you doing with 
this le? You wonder, "Am I really the same as the Buddhas?” Many of you 
respond, "Hardly." So what will you do? This 1s a very common dilemma. That 
1s why 1Ÿ we Just rely on one perspective, such as ”We are all okay, be Just as 
you are." we fall Into a trap. It sounds good, but unfortunately, not all of us can 
live like that. Something 1s not quite ripht. We, Zen practitioners, must 
examine who we are and truly see what this life 1s, what 1s the very nature of 
exIstence. This 1s a very natural inquiry. 
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Phụ Lục A 
Appendix A 


Ngã Và Vô Ngã 


Vô ngã hay tính vô ngã là một trong những học thuyết trọng tâm 
của đạo Phật. Nó phủ định cái ngã bên trong một cá nhân theo nghĩa 
bất tử, bất diệt, duy nhất và độc lập. Giáo thuyết “Vô Ngã” (Anatta, 
Antma) được Đức Phật thuyết giảng mà hầu hết Phật tử, kể cả thiền 
gia đều cho rằng đây là ý tưởng “vô ngã” của chơn tánh con người. 
Phật tử không nên lầm “vô ngã” của Phật giáo với thuyết “vô ngã” của 
Ấn giáo với nghĩa là chơn tánh mà tâm con người không thể nhận biết 
được. Làm thế nào người ta có thể nói là vô ngã nếu không có ngã? 
Chúng ta phải hiểu Đức Phật muốn nói gì với từ “Vô ngã” nầy. Đức 
Phật không hề có một ý gì đối lập với “Ngã” cả. Ngài không đặt hai từ 
nầy ở vị trí kế nhau và nói: “Đây là cái vô ngã của tôi đối lập với cái 
ngã nầy.” Từ Anatta, vì tiếp đầu ngữ “An” chỉ một sự không hiện hữu, 
abhava, chứ không phải đối lập. Anatta có nghĩa là không có “Atta,” 
đó chỉ đơn thuần là sự phủ nhận của một “Atta”, sự không hiện hữu 
của một “Atta” mà thôi. Những người tin có một “Atta” cố gắng để giữ 
cái “Atta” của họ, còn Đức Phật chỉ phủ nhận nó bằng cách thêm tiếp 
đầu ngữ “An” vào. Vì cái quan niệm có một “Atta”, tự ngã hay linh 
hồn nầy đã ăn sâu trong rất nhiều người mà Đức Phật từng gặp, nên 
Ngài đã phải thuyết những bài pháp dài về vấn để Bản ngã nầy cho 
những nhà trí thức, những nhà biện chứng và những người giỏi tranh 
luận. 

Theo đạo Phật, chư pháp vô ngã là không có ta, không có tự thể, tự 
chủ. Điều nầy cũng gồm có thân vô ngã, tâm vô ngã và cảnh vô ngã. 
Riêng đối với con người, thân vô ngã là thân nầy hư huyễn không tự 
chủ, ta chẳng thể làm cho nó trẻ mãi, không già chết. Dù cho bậc thiên 
tiên cũng chỉ lưu trụ được sắc thân trong một thời hạn nào thôi. Tâm vô 
ngã, chỉ cho tâm hư vọng của chúng sanh không có tự thể; như tâm 
tham nhiễm, niệm buồn vui thương giận thoạt đến rồi tan, không có chỉ 
là chân thật. Cảnh vô ngã là cảnh giới xung quanh ta như huyễn mộng, 
nó không tự chủ được, và bị sự sanh diệt chi phối. Đô thị đổi ra gò 
hoang, ruộng dâu hóa thành biển cả, vạn vật luôn luôn biến chuyển 
trong từng giây phút, cảnh nây ẩn mất, cảnh khác hiện lên. 
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Đức Phật đã dùng cách phân tích sau đây để chứng minh rằng cái 
“Ta” chẳng bao giờ tìm thấy được ở thân hay trong tâm: Thứ nhất là 
thân không phải là cái “Ta”: Thân không phải là cái “Ta”, vì nếu thân 
là cái “Ta” thì cái “Ta” phải thường còn, không thay đổi, không tàn tạ, 
không hư hoại và không chết chóc, cho nên thân không thể là cái “Ta” 
được. Cái “Ta” không có cái thân theo nghĩa khi nói “[a” có một cái 
xe, một cái máy truyển hình vì cái “Ta” không kiểm soát được cái 
thân. Thân đau yếu, mệt mỏi, giá nua ngược lại những điều mình mong 
muốn. Bề ngoài của cái thân nhiều khi không theo những ước muốn 
của mình. Cho nên không thể nào cho rằng cái “Ta” có cái thân. Cái 
“Ta” không ở trong thân. Nếu ta tìm từ đầu đến chân, chúng ta không 
thể tìm ra chỗ nào là cái “Ta”. Cái “Ta” không ở trong xương, trong 
máu, trong tủy, trong tóc hay nước bọt. Cái “Ta” không thể tìm thấy 
bất cứ nơi nào trong thân. Thân không ở trong cái “Ta”. Nếu thân ở 
trong cái “Ta”, cái “Ta” phải được tìm thấy riêng rẽ với thân và tâm, 
nhưng cái “Ta” chẳng được tìm thấy ở đâu cả. Thứ nhì tâm không phải 
là cái “Ta”: Tâm không phải là cái “Ta” vì lẽ nó giống như tâm, tâm 
thay đổi không ngừng và luôn luôn lăng xăng như con vượn. Tâm lúc 
vui lúc buôn. Cho nên tâm không phải là cái “Ta” vì nó luôn thay đổi. 
Cái “Ta” không sở hữu cái tâm vì tâm hứng thú hay thất vọng trái với 
những điều chúng ta mong muốn. Mặc dù chúng ta biết một số tư 
tưởng là thiện và một số là bất thiện, nhưng tâm cứ chạy theo những tư 
tưởng bất thiện và lạnh lùng với những tư tưởng thiện. Cho nên cái 
“Ta” không sở hữu tâm vì tâm hành động hoàn toàn độc lập và không 
dính líu gì đến cái “Ta”. Cái “Ta” không ở trong tâm. Dù chúng ta cẩn 
thận tìm kiếm trong tâm, dù chúng ta hết sức cố gắng tìm trong tình 
cảm, tư tưởng và sở thích, chúng ta cũng không tìm thấy đâu cái “Ta” ở 
trong tâm hay trong những trạng thái tính thần. Tâm cũng không hiện 
hữu ở trong cái “Ta” vì cái “Ta” nếu nó hiện hữu nó hiện hữu riêng rẽ 
với tâm và thân, nhưng cái “Ta” như thế chẳng thể tìm thấy ở chỗ nào. 

Người tu Phật chúng ta nên chối bỏ ý tưởng về cái “Ta” bởi hai lý 
do: Thứ nhất, chúng sanh tuy hết thảy đều có cái tâm thân do ngũ uẩn 
hòa hợp giả tạm mà thành, nhưng không có cái thực thể thường nhất 
của mình, nên gọi là ngã không. Thứ nhì, chừng nào mà chúng ta còn 
chấp vào cái “Ta”, chừng ấy chúng ta còn phải bảo vệ mình, bảo vệ 
của cải, tài sản, uy tín, lập trường và ngay cả đến lời nói của mình. 
Nhưng một khi vất bổ được lòng tin vào cái “Ta” độc lập và thường 
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còn, chúng ta có thể sống với mọi người một cách thoải mái và an 
bình. Đức Phật dạy: “Hiểu được vô ngã là chìa khóa đi vào đại giác, vì 
tin vào cái “Ta” là đồng nghĩa với vô minh, và vô minh là một trong ba 
loại phiển não chính (tham, sân, si). Một khi nhận biết, hình dung hay 
quan niệm rằng chúng ta là một thực thể, ngay lập tức chúng ta tạo ra 
sự ly gián, phân chia giữa mình và người cũng như sự vật quanh mình. 
Một khi có ý niệm về cái ta, chúng ta sẽ phản ứng với người và sự vật 
quanh mình bằng cảm tình hay ác cảm. Đó là sự nguy hiểm thật sự của 
sự tin tưởng vào một cái ta có thật. Trong Thiễn, khi hành giả hành trì 
đến độ quên đi tự ngã có nghĩa là thân tâm đã tự coi như bỏ đi. Kinh 
nghiệm mọi sự đều đang biến mất dần trong một khoảnh khắc hay 
trong một khoảng thời gian thật dài. Đây có thể được xác chứng là đã 
Chứng Ngộ. Chính vì vậy mà sự chối bỏ cái 'Ta` chẳng những là chìa 
khóa chấm dứt khổ đau phiển não, mà nó còn là chìa khóa đi vào cửa 
đại giác. ” 


SeƑf and No-SeƑf 


The doctrine of “Anatman” 1s one of the central teachings of 
Buddhism; 1t says that no self exists in the sense of a permanent, 
eternal, Integral and ¡independent substance withn an individual 
exIstent. The anatta or anatma doctrine taught by the Buddha, to which 
most Buddhists, Including Zen practitioners, subscirbe, 1s briefly the 
“not self” idea of man”s true nature. Thịs 1s not to be confused with the 
“not self'” expression used in Hindu philosophies. Ít means that the true 
nature of man 1s not conceivable by the human mind. How can one 
speak of “Anatfa” 1f there 1s no “Atta”? We must understand what the 
Buddha meant by “Anatta”. He never meant anything In confra- 
distinction to “Atta”. He did not place two terms In Juxtaposition and 
say: “Phis Is my “Anatfa” in opposition to “Atta”.” The term “Anatta”, 
since the prefix “an” indicates non-exiIstence, and not opposition. So 
“Anatta” literally means no atta that 1s the mere denial of an “atta”, the 
non-existence of “atta”. The bellevers in an “atta” tried to keep theIr 
“atta”. The Buddha simply denied it, by adding the prefix “an”. As this 
concept of an Atta, Self, or Soul, was deep rooted in many whom the 
Buddha met, He had to discourse at length on this pivotal question of 
Self to learned men, dialecticlans and hair-splitting disputants. 
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According to Buddhism, No-Self means that there 1s no self, no 
permanent nature per se and that we are not true masters of ourselves. 
This point, too, 1s divided 1nto the no-self body, the no-self mind, and 
the no-self environment. As for human beings, the no-self body means 
that this body 1s 1llusory, not 1ts own master. It cannot be kept eternally 
young or prevented from decaying and dying. Even gods and Immortals 
can only postpone death for a certain period of time. The no-self of 
mind refers to the deluded mind of sentient beings, which has no 
permanent nature. For example, the mind of greed, thoughts of 
sadness, anger, love, and happiness suddenly arise and then disappear, 
there Is nothing real. No-self of envionment means that our 
surroundinss are 1llusory, passive and subJect to birth and decay. Cities 
and towns are In time replaced by abandoned mounds, mulberry fields 
Ssoon give way fo the open seas, every sinple thíing changes and 
fluctuates by the second, one landscape disappears and another takes 
1s place. 

The Buddha used the following analysis to prove that the self 1s 
nowhere to be found either in the body or the mind: First, Body 1s not 
the self: The body 1s not the self, for 1f the body were the self, the self 
would be impermanent, would be subJect to change, decay, destruction, 
and death. Hence the body cannot be the self. The self does not possess 
the body, In the sense that Ï possess a car or a television, because the 
self cannot control the body. The body falls II, gets tired and old 
agaInst our wishes. The body has an appearance, which often does not 
agree with our wIshes. Hence In no way does the self possess the body. 
The self does not exIst in the body. If we search our bodies from top to 
bottom, we can find nowhere locate the so-called “Self”. The se]lf 1s not 
1n the bone or in the blood, in the marrow or In the hair or spittle. The 
“Self” is nowhere to be found within the body. The body does not exIst 
1n the self. For the body to exist in the self, the self would have to be 
found apart from the body and mind, but the self 1s nowhere to be 
found. Second, Mind 1s not the self: The mind 1s not the self because, 
like the body, the mind ¡s subJect to constant change and 1s agitated like 
a monkey. The mind 1s happy one moment and unhappy the next. 
Hence the mind 1s not the self because the mind 1s constantly changing. 
The self does not possess the mind because the mind becomes excited 
or depressed against our wishes. Although we know that certain 
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thoughts are wholesome and certain thoughts unwholesome, the mind 
pursues unwholesome thoughts and is different toward wholesome 
thoughts. Hence the self does not possess the mind because the mind 
acfs independently of the self. The self does not exist in the mind. No 
matter how carefully we search the contents of our minds, no matter 
how we search our feelings, ideas, and 1nclinations, we can nowhere 
foind the self in the mind and the mental states. The mind does not 
exIst In the self because again the self would have to exIst apart from 
the mind and body, but such a self 1s nowhere to be found. 

We, Buddhist practitioners, should reJect the Idea of a self for two 
reasons: First, 1llusion of the concept of the reality of the ego, man 
being composed of elements and disintegrated when these are 
dissolved. Second, as long as we still cling to the self, we wIll always 
have to defend ourselves, our property, our presftige, opinions, and 
even our words. But once we give up the belief in an independent and 
permanent self, we wIll be able to live with everyone In peace and 
pleasure. The Buddha taught: “Understanding not-self 1s a key to great 
enlightenment for the belief In a self 1s synonymous with Ignorance, 
and Ignorance 1s the most basic of the three afflictions (greed, anger, 
and stupidity). Once we IdentIfy, imagine, or conceive ourselves as an 
enftity, we Immediately create a schism, a separation between 
ourselves and the people and things around us. Once we have this 
conception of self, we respond to the people and things around us with 
either attachment or aversion. That”s the real danger of the belief of a 
self. In Zen, when one practices to a point that one can forget the self 
means Realization. At that time on”es body and mind dropped away. 
The experlence of everything disappearing with an Insfant or a long 
period of time. This mipht be confirmed as Realization. Thus, the 
reJection of the self 1s not only the key of the end of sufferings and 
afflictions, but 1t 1s also a key to the entrance of the great 
enlightenment.” 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Thất Đại 


Thất đại hay bảy yếu tố lớn: địa đại, hỏa đại, thủy đại, phong đại, 
không đại (hư không), kiến đại, và thức đại. Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Ba, Ngài A Nan bạch Phật: “Đức Như Lai thường 
giảng về nhân duyên hòa hợp, các sự biến hóa ở thế gian đều nhân tứ 
đại hòa hợp, mà phát minh ra. Sao Đức Như Lai lại bài bác cả hai 
nghĩa nhân duyên và tự nhiên? Tôi nay không rõ nghĩa ấy thuộc về 
đâu, xin Phật nhủ lòng thương, khai thị cho chúng sanh pháp liễu nghĩa 
không hý luận của Trung Đạo.” Đức Phật đã dạy ngài A Nan về Thất 
Đại như sau: “Trước ông đã chán bỏ các pháp Tiểu Thừa Thanh Văn, 
Duyên Giác, phát tâm cầu Bồ Đề Vô Thượng, vì thế nay tôi vì ông 
khai thị cái pháp cao nhứt, chỉ thẳng chân lý, sao ông còn đem những 
hý luận của thế gian như vọng tưởng nhân duyên mà tự ràng buộc? 
Ông tuy nghe nhiều, như người nói món thuốc, thuốc thực ở trước mắt, 
mà không phân biệt được. Như Lai thấy thật đáng thương. Nay ông hãy 
lắng tai nghe, tôi sẽ phân biệt khai thị cho ông, khiến đời sau những 
người tu Đại Thừa hiểu rõ thực tướng. Ông A Nan! Như ông nói “bốn 
đại hòa hợp phát minh ra các thứ biến hóa ở thế gian. Ông A Nan! Nếu 
các đại nầy, thể không phải là hòa hợp, thì không thể xen hòa với các 
đại khác, ví như hư không chẳng hòa với các sắc. Nếu thể chúng là hòa 
hợp, thì cùng biến hóa, trước và sau làm thành ra nhau, sinh diệt nối 
luôn, sinh tử, tử sinh, sinh sinh tử tử, ví như cái vòng lửa, đốm lửa quay 
tít thành vòng. Ông A Nan! Ví như nước thành băng, rỗi băng trở lại 
thành nước, không ngừng nghỉ vậy.” Thứ nhất là Địa Đại (ĐấU: Ông 
hãy xét tính của Địa Đại, thô là đại địa, nhỏ là vi trần, cho đến cực nhỏ 
là lân hư trần, nếu lại chẻ cái lân hư trần nữa thì là tính hư không. Ông 
A Nan! Nếu cái lân hư trần ấy chẻ ra thành hư không, thì biết hư không 
sinh ra sắc tướng. Nay ông hỏi vì hòa hợp sinh ra các tướng biến hóa 
giữa thế gian. Vậy ông hãy xét một cái lân hư trần phải dùng bao 
nhiêu hư không hòa hợp lại mới có. Chẳng lẻ lân hư hợp thành lân hư? 
Lại đã cho rằng chẻ được lân hư trần thành không, vậy phải dùng bao 
nhiêu sắc tướng hợp lại mới thành hư không? Nhưng nếu khi sắc hợp 
lại, hợp sắc không phải là không. Nếu lúc hư không hợp lại, hợp không 
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chẳng phải là sắc. Sắc còn có thể chẻ ra, chứ làm sao mà hợp không 
cho được? Ông vốn không biết trong Như Lai Tạng, tính sắc là chân 
không, tính không là chân sắc, bản nhiên thanh tịnh, cùng khắp pháp 
giới, theo tâm chúng sanh, tùy trình độ cao thấp mà theo nghiệp phát 
hiện. Thế gian không biết, lầm cho là nhân duyên và tính tự nhiên. 
Đều là do thức tâm phân biệt đo lường, tính toán, chỉ có lời nói chứ 
không có thực nghĩa. Thứ nhì là Hỏa Đại: Ông A Nan! Tính của Hỏa 
Đại không có tự thể, nương các duyên mà có. Ông xem các nhà chưa 
ăn ở trong thành, muốn nấu cơm, tay họ cầm gương dương toại, đưa ra 
trước ánh nắng mặt trời mà lấy lửa. Ông A Nan! Gọi là hòa hợp như 
tôi và các ông 1250 Tỳ Kheo, nay hòa hợp làm một chúng. Chúng tuy 
là một, nhưng xét căn bản, mỗi người có thân, có danh tự họ hàng, như 
Xá Lợi Phất là Bà La Môn, Ưu Lâu Tần Loa là Ca Diếp Ba, cho đến 
ông A Nan là Cù Đàm. Ông A Nan! Nếu tính của Hỏa Đại là nhân hòa 
hợp mà có, khi tay người đó cầm gương lấy lửa, lửa đó từ gương ra, từ 
bùi nhùi hay từ mặt trời? Ông A Nan! Nếu từ mặt trời tới, lửa đó đã 
đốt được bùi nhùi, đáng lẽ cũng đốt được các rừng cây mà nó qua. Nếu 
từ trong gương mà ra, lửa đó đã từ gương ra đốt cháy bùi nhùi, gương 
kia sao không cháy, tay cầm gương cũng không thấy nóng. Nếu sinh từ 
bùi nhùi, cần chi phải có ánh sáng mặt trời và gương tiếp nhau, mới có 
sinh lửa. Ông A Nan! Ông nên xét kỹ, gương do tay câm, mặt trời từ 
trên trời chiếu đến, bùi nhùi do đất sinh, vậy lửa từ đâu tới? Mặt trời 
và gương xa nhau, không phải hòa hợp, không lẽ ngọn lửa không do 
đâu mà tự có. Ông vốn không biết trong Như Lai Tạng, tính hỏa là 
chân không, tính không là chân hỏa, bản nhiên thanh tịnh, cùng khắp 
pháp giới, theo tâm chúng sanh, tùy trình độ cao thấp. Ông A Nan! 
Ông nên biết người ta cầm gương một nơi, thì một nơi có lửa, khắp 
pháp giới cầm gương, thì khắp thế gian nổi lửa, nổi khắp thế gian, đâu 
có nhứt định chỗ nào, chỉ theo nghiệp mà phát hiện. Thế gian không 
biết, lâm cho là nhân duyên và tính tự nhiên. Đều là do thức tâm phân 
biệt, đo lường, tính toán, chỉ có lời nói đều không thật nghĩa. Thứ ba là 
Thủy Đại (Nước): Ông A Nan! Tính thủy đại không định, dừng chảy 
không thường. Như trong thành Thất La, các nhà đại huyễn sư như bọn 
Tiên Ca Tỳ La, Tích Ca La, và bọn Bát Đầu Ma Ha Tát La, cầu Thái 
Âm tỉnh để hòa các thuốc huyễn. Họ cầm ngọc Phương chư giơ ra ánh 
sáng trăng tròn, để hứng nước trong ánh mặt trăng. Vậy nước đó từ 
trong hạt châu ra, từ hư không, hay từ mặt trăng? Ông A Nan! Nếu từ 
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mặt trăng, chính nơi xa xôi còn làm cho ngọc chảy ra nước, đáng lẽ 
những rừng cây trăng đã chiếu qua, cũng phun nước cả. Nếu phun 
nước, sao phải đợi có ngọc Phương Chư mới chảy. Nếu không phun 
nước, nước không phải từ mặt trăng tới. Nếu từ ngọc ra, lẽ ra ngọc 
thường chảy nước, sao phải đợi nửa đêm hứng với ánh trăng sáng tỏ. 
Nếu từ hư không sinh, tính hư không không có bờ bến, đáng lẽ nước 
cũng chảy không có giới hạn, khắp cõi người cõi Trời thảy đều chìm 
ngập, sao còn có thủy, lục, không, đi lại mỗi thứ khác nhau. Ông hãy 
xét kỹ, mặt trăng trên trời cao, ngọc do tay cầm, mâm hứng nước do 
người bưng để, vậy nước từ đâu chảy tới? Mặt trăng và ngọc xa nhau, 
không phải hòa, không phải hợp, chẳng lẽ nước không do đâu mà có. 
Ông còn không biết trong Như Lai Tạng, tính thủy là chân không, tính 
không là chân thủy, bẩn nhiên thanh tịnh, cùng khắp pháp giới, theo 
tâm chúng sanh, tùy trình độ cao thấp. Mỗi chỗ cầm ngọc thì chỉ một 
chỗ ra nước, khắp pháp giới cầm ngọc thì khắp pháp giới ra nước. Sinh 
khắp thế gian, đâu có nhứt định chỗ nào, chỉ theo nghiệp mà phát hiện. 
Thế gian không biết, lầm cho là nhân duyên và tính tự nhiên, đều là do 
thức tâm phân biệt, đo lường, tính toán, chỉ có lời nói chứ không có 
thật nghĩa. Thứ tư là Phong Đại (Gió): Ông A Nan! Tính của Phong 
Đại không có thể, khi động, khi tĩnh bất thường. Ông thường xốc áo 
vào trong đại chúng, chéo áo phải qua mặt người bên cạnh, gây ra chút 
gió. Gió từ chéo áo cà sa ra, từ hư không, hay từ mặt người. Ông A 
Nan! Nếu gió từ chéo áo cà sa ra, thì chính nơi ông phất gió, áo ông 
lay động, phải bay rời thân ông. Nay tôi thuyết pháp, thả áo rũ xuống 
trong hội nây, ông thử xem trong áo tôi, gió ở chỗ nào? Chẳng lẽ trong 
áo lại có chỗ đựng gió? Còn nếu sinh từ hư không, khi áo ông động, 
sao lại không phát gió? Tính hư không thường trụ, đáng lẽ gió phải 
thường sinh. Nếu không có gió, hư không phải diệt. Gió diệt có thể 
thấy, còn hư không diệt, hình trạng thế nào? Đã có sinh diệt, không thể 
gọi là hư không. Đã gọi là hư không, sao còn có gió ở đó ra? Nếu sinh 
từ mặt người kia, đáng lẽ gió phất ông. Sao ông tự xốc áo mà gió trở 
lại phất mặt người kia? Ông thử xét kỹ, xốc áo là do ông, mặt thuộc 
người kia, hư không phẳng lặng không có sự lay động, vậy gió từ 
phương nào tới? Tính của gió và tính của hư không cách nhau, không 
phải hòa, không phải hợp. Chẳng lẽ gió kia không từ đâu mà tự có? 
Ông không biết trong Như Lai Tạng, tính phong là chân giới, theo tâm 
chúng sanh, tùy trình độ cao thấp. Ông A Nan! Như một ông động áo, 
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chút gió sinh ra. Nếu khắp pháp giới đều phất, khắp pháp giới nổi gió. 
Khắp thế gian, đâu có nhứt định chỗ nào, chỉ theo nghiệp mà phát hiện 
Thế gian không biết, lầm cho là nhân duyên và tính tự nhiên, đều do 
tâm thức phân biệt, đo lường, tính toán, chỉ có lời nói, chứ không có 
thật nghĩa. Thứ năm là Không Đại (Hư không): Ông A Nan! Tính hư 
không vô hình, nhân sắc tướng mà rõ bày ra. Như trong thành Thất La 
Phiệt, chỗ xa cách sông, các người dòng sát Đế Lợi, dòng Bà La Môn, 
dòng Tỳ Xá Thủ Đa, dòng Phả La Đọa, dòng Chiên Đà La, vân vân, 
khi mới dựng chỗ ở, đào giếng lấy nước, đào đất một thước, nơi đó một 
thước hư không. Đào được một trượng, có một trượng hư không. Hư 
không cạn hay sâu, tùy theo đào nhiều hay ít. Hư không đó nhân đất 
sinh, nhân đào có, hay không nhân gì mà tự sinh? Ông A Nan! Nếu hư 
không không do nhân øì sinh mà tự sinh ra, thì trước khi đào đất, sao 
chỗ đó không vô ngại, chỉ thấy đất liền, không chút thông suốt. Nếu 
nhân đất mà ra, phải thấy hư không vào. Nếu không, không thể nói 
như trên. Nếu không ra vào, thì hư không với đất, vốn không có nhân 
gì khác nhau, không khác tức là đồng, thì khi đất ra, sao hư không 
không ra? Nếu nhân đào mà ra, thì đáng lẽ phải đào ra hư không, chứ 
không đào ra đất. Nếu không nhân đào mà ra, thì đào đất, sao lại thấy 
hư không? Ông nên suy xét kỹ, đào là tự tay người, tùy cách vận 
chuyển, đất nhân dưới đất dời lên, còn hư không nhân đâu mà ra? Cái 
đào là thực, cái không là hư, không ứng dụng với nhau, không phải 
hòa, không phải hợp. Chẳng lẽ hư không không từ đâu mà ra? Tính của 
hư không đầy đủ, cùng khắp, vốn không lay động, nên biết hư không 
với địa, thủy, hỏa, phong hiện tiền đều gọi là ngũ đại, tính chân viên 
dung, đều là Như Lai tạng, vốn không sinh điệt. Ông A Nan! Ông mê 
muội không biết tứ đại vốn là Như Lai Tạng, ông hãy xét kỹ hư không 
là ra, là vào, hay chẳng phải ra vào. Ông không biết trong Như Lai 
Tạng, tính giác là chân không, tính không là chân giác, bản nhiên 
thanh tịnh, cùng khắp pháp giới, theo tâm chúng sanh, tùy trình độ cao 
thấp. Ông A Nan! Như một giếng mà không, hư không sinh ở một 
giếng, cho đến hư không trong mười phương cũng thế, cùng khắp pháp 
giới, đâu có nhứt định chỗ nào, chỉ theo nghiệp mà phát hiện. Thế gian 
không biết, lầm cho là nhân duyên và tính tự nhiên. Đều là thức tâm 
phân biệt, đo lường, tính toán, chỉ có lời nói, đều không thật nghĩa. Thứ 
sáu là Tâm Đại (Kiến Đại): Ông A Nan! Tính thấy nhân sắc, không mà 
có. Như nay ông ở rừng Kỳ Đà, sớm thì thấy sáng tỏ, chiều thì thấy mờ 
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tối. Ban đêm, trăng tổ ánh sáng rực rỡ, trăng mờ thấy tối, đều do cái 
thấy phân biệt. Cái thấy đó cùng các tướng sáng, tối và hư không là 
cùng một thể, hay không cùng, hay cùng và chẳng phải đồng, hay khác 
và chẳng khác? Ông A Nan! Cái thấy đó nếu cùng một thể với sáng, 
tối và hư không, thì hai thể sáng và tối diệt mất nhau, sáng thì không 
tối, tối thì không sáng. Nếu cùng một thể với tối, khi sáng cái thấy phải 
mất. Nếu cùng một thể với sáng, khi tối phải diệt. Đã diệt, sao thấy 
sáng, thấy tối. Nếu sáng tối khác nhau, còn cái thấy không sinh diệt, 
thì lý đồng một không thành Nếu không đồng, ông hãy thử rời các cái 
sáng, tối, hư không, riêng chỉ cái thấy là hình tướng gì? Rời sáng, tối, 
và hư không thì cái thấy đó như lông rùa sừng thỏ. Ngoài ba thứ trên, 
từ đâu thành lập cái thấy? Sáng và tối trái nhau, làm sao cái thấy đồng 
được? Lầa ba thứ, cái thấy vốn là không, làm sao khác được? Chia cái 
không với cái thấy, vốn không có giới hạn, làm sao gọi là không phải 
đồng? Thấy sáng, thấy tối, tính không dời đối, sao gọi là không khác? 
Ông hãy xét kỹ, suy đi xét lại, sáng do mặt trời, tối từ đêm không 
trăng, thông suốt thuộc hư không, ngăn ngại thuộc đất, còn cái thấy do 
đâu có? Cái thấy có biết, cái thấy chẳng biết, không phải hòa, chẳng 
phải hợp, không lẽ cái thấy không theo đâu tự phát ra. Nếu cái thấy, 
nghe, hay biết, tính viên dung cùng khắp, vốn không lay động, nên biết 
cái thấy cùng hư không vô biên, bất động và địa, thủy, hỏa, phong, bốn 
thứ lay động đều gọi là sáu đại, tính chân viên dung, đều là Như Lai 
Tạng, vốn không sinh diệt. Ông A Nan! Tính ông chìm đắm, không ngộ 
được cái thấy, nghe, hay, biết của ông vốn là Như Lai Tạng. Ông hãy 
xem xét cái thấy, nghe, hay biết ấy là sinh, là diệt, là cùng, là khác, 
không phải sinh diệt, không phải đồng dị. Ông chưa từng biết trong 
Như Lai Tạng, tính kiến và giác minh, giác tinh là minh kiến, bản 
nhiên thanh tịnh, cùng khắp pháp giới, theo tâm chúng sanh, tùy trình 
độ cao thấp. Như Lai ở kiến căn, cái thấy cùng khắp pháp giới, các cái 
nghe, ngửi, nếm, sờ, biết, diệu đức sáng suốt, cùng khắp pháp giới, đầy 
khắp hư không mười phương, đâu có nhứt định chỗ nào cao, chỉ có theo 
nghiệp mà phát hiện. Thế gian không biết, lầm cho là nhân duyên và 
tánh tự nhiên. Đều là thức tâm phân biệt, đo lường, tính toán, chỉ có lời 
nói, còn thì tất cả đều là vô thực nghĩa. Thứ bảy là Thức Đại: Ông A 
Nan! Tính của thức không có nguồn gốc, nhân sáu căn, trần mà giả dối 
hiện ra. Nay ông xem Thánh chúng trong hội nầy, ông đưa mắt nhìn 
một lượt, thấy các hình hiện ra trong gương soi, chưa phân biệt. Cái 
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thức của ông mới chỉ lần lượt phân biệt, đây là ông Văn Thù, đây là 
ông Phú Lâu Na, đây là ông Mục Kiển Liên, đây là ông Tu Bồ Đề, 
đây là ông Xá Lợi Phất. Thức hay biết đó, do thấy sinh, do tướng sinh, 
do hư không sinh, hay không nhân øì, bỗng nhiên sinh ra? A Nan! Nếu 
do thấy sinh, cái thấy mà không có sáng, tối, sắc, không, cũng không 
có. Vậy do đâu phát cái thức? Nếu do các tướng, chứ không do cái 
thấy. Đã không thấy sáng, cũng không thấy tối. Vì thế, không có sắc 
không. Các tướng không có, thức do đâu mà phát ra? Nếu do hư không, 
chẳng liên hệ gì đến các tướng và cái thấy. Không thấy nên không biết 
sáng, tối, sắc, không. Không tướng thì duyên bị tiêu diệt, cái thấy, 
nghe, hay, biết không biết dựa chỗ nào. Cái thức đã không phải thấy, 
không phải tướng. Nếu nói không, cũng như không có. Nếu là có, lại 
không phải đồng với các vật. Vậy cái thức phân biệt cái gì? Còn nếu 
cái thức không nhân gì, bỗng nhiên phát ra, vì sao ban ngày không thấy 
trăng sáng. Ông hãy xét kỹ cái thấy thuộc về con mắt, tướng thuộc về 
tiền cảnh, cái có thể chỉ hình trạng thành ra có, cái không có tướng 
thành ra không, còn cái thức duyên nhân đâu có? Thức lay động, cái 
thấy lặng yên, chẳng phải hòa, chẳng phải hiệp, các cái ngửi, nghe, 
hay, biết đều như vậy. Không lẽ cái thức duyên không do đâu mà tự 
ra? Nếu thức tâm đó vốn không từ đâu, nên biết tính phân biệt, thấy, 
nghe, hay, biết đều vắng lặng, cùng khắp, không do các thứ sở duyên. 
Gồm với hư không và địa, thủy, hỏa, phong kia đều gọi là bẩy đại, tính 
chân viên dung, đều là Như Lai tạng, vốn không sinh diệt. Ông A Nan! 
Tâm ông nông cạn, không biết cái thấy, nghe, hay, biết, vốn là Như 
Lai Tạng. Ông hãy xét thức tâm và sáu căn là cùng, là khác, là có, là 
không, là chẳng phải cùng, khác, là chẳng phải có, không? Ông vốn 
không biết trong Như Lai Tạng tính thức là minh trí, giác minh là chân 
thức, Diệu giác trạm nhiên, cùng khắp pháp giới, ẩn hiện khắp mười 
phương, đâu có nhứt định chỗ nào, chỉ theo nghiệp mà phát hiện. Thế 
gian không biết, lầm cho là nhân duyên và tính tự nhiên. Đều là thức 
tâm phân biệt, đo lường, tính toán, chỉ có lời nói, chứ không thật nghĩa. 


Seven Elemenfs 


Seven great elements: the element Earth, the element Fire, the 
element Water, the element Wind, the element Space, reasoning to 
make the seven elemenfs (someftimes 1t 1s also named as tâm đại or 
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mind), and perception or the perception of the six organs. In the 
Surangama Sutra, book Three, Ananda said to the Buddha, “World 
Honored One, the Thus Come One has often spoken of the mixture and 
union of causes and conditions, saying that the transformatlons of 
everything In the world are created from the mixing and uniting of the 
four elements. Why does the Thus Come One reJect causes and 
conditions and spontaneirty as well? I do not know how to understand 
your meaning now. Please be so compasslonafe as to Instruct us living 
beIngs In the final meaning of the Middle Way, In the Dharmas which 
are not Idle theories.” The Buddha then taught Ananda about the Seven 
Great Elementfs as follows: “Ananda! You have renounced the small 
vehicle dharmas of the sound-hearers and those enlightened to 
conditions and have resolved to dilipently seek unsurpassed BodhI. 
Because of that, [ will now explain the foremost truth to you. Why do 
you still bind yourself up In the 1dle theories and false thoughts current 
among people of the world. Although you are very learned, you are 
like someone who can discuss medicines but cannot distinguish a real 
medicine when It 1s placed before you. The Thus Come One says that 
you are fruly pitiful. Listen attentively now as I explain this point in 
đetail for you and also for those of the future who cultivate the Great 
Vehicle, so that you all can penetrate to the real appearance.Ananda! 
According to what you said, the mixing and uniting of the four 
elements create the myriad transformations of everything In the world. 
Anandat If the nature of those elements does not mix and unite In 
substance, then they cannot combine with other elemenfs, Just as empty 
space cannot combine with forms. Assuming that they do not mix and 
unite, they are then only In a process of transformation In which they 
depend on one another for existence from beginning to end. In the 
COourse Of tranformation they are produced and extinguished, being born 
and then dying, dying and then being born, In birth after birth, in death 
after death, the way a torch spun In a circle forms an unbroken wheel 
of flame. Ananda!l 'The process 1s like water becoming Ice and Ice 
becoming water again.” The first element 1s the Earth Element: 
Ananda! Consider the nature of earth; Its coarse particles make up the 
great earth, I1ts fine particles make up motes of dust, down to and 
including motes of dust bordering upon emptiness. Ananda! lf one 
divides those fine motes of dust, their appearance 1s at the boundaries 


236 


of form. Then divide those Into seven parts. Ananda! If mote of dust 
bordering upon emptiness 1s divided and becomes emptiness, 1t should 
be that emptiness can give rise to form. Just now you asked If mixing 
and uniting doesn't bring about the transformations of everything 1n the 
world. You should carefully consider how much emptiness mixes and 
unites to make a single mote of dust bordering upon empfiness, since 1t 
makes no sense to say that dust bordering on emptiness 1s composed of 
dust bordering on emptiness. Moreover, since motes of dust bordering 
upon emptiness can be reduced to emptiness, of how many motes of 
such form as this must emptiness be composed? When these motes of 
form mass together, a mass of form does not make emptiness; when 
emptiness 1s massed together, a mass of emptiness does not make 
form. Besides, although form can be divided, how can emptiness be 
massed together? You simply do not know that in the treasury of the 
Thus Come One, the nature of form 1s true emptiness, and the nature of 
emptiness 1s true form. Pure at Ifs origin, 1t pervades the dharma realm. 
lt accords with living beings” minds, In response fo their capacIfy fO 
know. It is experlenced to whatever extent 1s dictated by the law of 
karma. Ignorant of this fact, people in the world are so deluded as to 
assign I1fs origin to causes and conditions or to sponfaneity. These 
mistakes, which arise from the discriminatlons and reasoning processes 
of the conscious mind, are nothing but the play of empty words which 
have no real meaning. The second element 1s the Element Ftrre: 
Ananda! Fire, which has no nature of Its own, depends upon varIous 
causes and conditions for 1ts existence. Consider a family In the city 
that has not yet eaten. When they wish to prepare food, they hold up a 
speculum to the sun, seeking fire. Anandal Let us look Into your 
suggestion that the fire comes forth from mixing and uniting. By way of 
example, you and I and the twelve hundred fifty Bhiksus unite together 
to form a community. However, a careful analysis of the community 
reveals that every member composing 1t has his own body, birthplace, 
clan, and name. For Instance, Sariputra 1s a Brahman, Uruvilva 1s of the 
Kasyapa clan, and, Ananda, come from the Gautama family. Anandal 
Suppose fire existed because of mixing and uniting. When the hand 
holds up the speculum to the sun to seek fire, does the fire come out of 
the speculum? Does It come out of the moxa tinder? Or does It come 
from the sun? Suppose, Ananda that It came from the sun. Not only 


237 


would it burn the moxa tinder in your hand, but as 1t came across the 
øroves of trees, 1t should burn them up as well. Suppose that 1t came 
from the speculum. Since It came out from within the speculum to 
Ipnite the moxa tinder, why doesn't the speculum melt? Yet your hand 
that holds 1t feels no heat; how, then, could the speculum melt? 
Suppose that the fire came from the moxa tinder. Then why 1s Ífire 
generated only when the bright mirror comes Info confact with the 
dazzling light? Furthermore, Ananda, on closer examination, you will 
find the speculum held in hands, the sun high up In the sky, and moxa 
tinder grown from the ground. Where does the fire come from? How 
can 1t travel some distance to reach here? The sun and the speculum 
cannot mix and unite, since they are far apart from each other. Nor can 
1t be that the fire exIsts spontaneously, without an origin. You simply 
do not know that In the treasury of the Thus Come One, he nature of 
fire 1s true emptiness, and the nature of emptiness 1s true fire. Pure at 
1fs OrIpIn, 1t pervades the dharma realm. It accords with living beings” 
minds, in response to their capaciIty to know. Anandal You should know 
that fire 1s generated In the place where a speculum 1s held up to the 
sunlight, and fire will be generated everywhere If specula are held up 
to the sunlight throughout the dharma realm. Since fire can come forth 
throughout the whole world, can there be any fixed place to which 1t 1s 
confined? It is experienced to whatever extenfis dictated by the law of 
karma. People In the world, ignorant of this fact, are so deluded as to 
assilgn IfS Oorlgin to causes and conditlons or spontanetty. These 
mistakes, which arise from the discriminations and reasoning processes 
of the conscious mind, are nothing but the play of empty words which 
have no real meaning. The thrd element is the Element Water: 
Ananda! Water 1s by nature unstable. It may keep on flowing or come 
to a stop. Kapila, Chakra, Padma, and Hasta, and other great magicians 
of Sravasti often hold up Instrtuments to the lipht of the full moon at 
midnight to extract from the moon the essence of water to mix with 
therr drugs. Does the water come out of the crystal ball? Does 1t exist 
Of 1fself in space? Or, does It come from the moon? Ananda! Suppose 
the water came from the distant moon. Water then should also flow 
from all the grass and trees when the moonlight passes over them on 1ts 
way to the crystal ball. If it does flow from them, why waIt for 1t to 
come out of the crystal bal1? If it does not flow from the trees, then 1t 1s 
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clear that the water does not descend from the moon. If it came from 
the crysfal balls, then 1t should flow from the crystal all the time. Why 
would they have to walt for mindnight and the light of the full moon to 
receive 1f? If it came from space, which 1s by nature boundless, 1t 
would flow everywhere, until everything between earth and sky was 
submerged. How, then, could there still be travel by water, land, and 
space? Furthermore, upon closer examinatlon you wIll find that the 
moon moves throueh the sky, the crystal ball is held In by the hand, and 
the pan for receiving the water Is put there by someone; but, where 
does the water that flows Into the pan come from? The moon and the 
crystal balls cannot mix or unite, since they are far apart. Nor can It be 
that the essence of water exIsts spontaneously without an origin. You 
still do not know that in the treasury of the Thus Come One the nature 
Of water 1s true empty, and the nature of emptiness 1s true water. Pure 
In Ifs orIgin, 1t pervades the dharma realm. It accords with living 
beings" minds, in response to their capacIty to know. A crystal ball 1s 
held up at a certain place, and there water comes forth. If crystal balls 
were held up throughout the dharma realm, then throughout the dharma 
realm, water would come forth. Since water can come forth throughout 
the entire world, can there be any fixed place which 1t is confined? It 1s 
experienced to whatever extent 1s dictated by the law of karma. People 
in the world, ignorant of this fact, are so deluded as to assign theIr 
Orlgin fo causes and conditions or to spontanetty. These mistakes, 
which arise from the discriminations and reasoning processes of the 
conscIous mind, are nothing but the play of empty words which have no 
real meaning. The fourth element 1s the Element Wind: Ananda! By 
nature, the wind has no substance, and 1ts movements and stillness are 
erratic. You always adJust your robe as you enter the great assembly. 
When the corner of your “samghati` brushes the person next to you, 
there 1s a slipght breeze which stirs against that personˆs face. Does this 
wind come from the corner of the Kashaya, does It arise from 
emptiness, or 1s It produced from the face of the person brushed by the 
wind? Ananda! If the wind comes from the corner of the “kashaya,` you 
are then clad in the wind, and your kashaya should fly about and leave 
your body. Ï am now speaking Dharma In the midst of the assembly, 
and my robe remains motionless and hangs straight down. You should 
look closely at my robe to see whether there 1s any wind In 1t. Ít can not 
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be that the wind 1s stored somewhere In the robe, either. lf It arose 
from emptiness, why wouldn't the wind brush against the man even 
when your robe địd not move? Emptiness 1s constant In nature; thus, the 
wind should constantly arise. When there was no wind, the emptIiness 
should disappear. You can perceive the disappearance of the wind; but, 
what would the disappearance of emptiness look like? If it dịd arise 
and disappear, 1t could not be what 1s called emptiness. Since 1t 1s what 
1s called emptiness, how can 1t generate wind? If the wind came from 
the face of the person by your side, it would blow upon you while you 
set your robe In order. Why would it blow backwards upon the person 
from whom 1t was generated? Ủpon closer examination, you wIll find 
that the robe 1s set In order by yourself, the face blown by the wind 
belongs to the person by your side, and the emptiness 1s tranquil and 
not involved in movement. Where, then, does the wInd come from that 
blows In this place? The wind and emptiness cannot mix and unite, 
since they are different from each other. Nor should it be that the wind 
Spontaneously exIsts without an origin. You still do not know that in the 
treasury of the Thus Come One the nature of wind 1s true emptiness, 
and the nature of emptiness 1s true wind. Pure at 1ts Origin, 1t pervades 
the dharma realm. It accords with living beings”s minds, In response fo 
therr capacity to know. Ananda! In the same way that you, as one 
person, move your robe slightly, and a small wind arises, so a wind 
arises in all countries 1f there 1s a similar movement throughout the 
dharma realm. Since 1t can be produced throughout the world, how can 
there be any fixed place to which 1t 1s confined? It 1s experienced to 
whatever extent 1s dictated by the law of karma. People In the world, 
Ipnorant of this fact, are so deluded as to assign theIr origin to causes 
and conditions or to spontanerty. These mistakes, which arise from the 
discriminations and reasoning processes of the consclous mind, are 
nothing but the play of empty words which bear no real meaning. Fifth, 
the Element Space (Akasa (skt): Ananda! The nature of emptiness has 
no shape; It 1s only apparent because of form. For Instance, SravasfI 1s 
far from the river, so when the Sratriyas, Brahmans, Vaishyas, Sudras, 
Bharadvajas, Chandalas, and so forth, build their homes there, they dig 
wells seeking water. Where a foot of earth 1s removed, there 1s a foot 
of emptiness; where as many as ten feet of earth are removed, there 
are ten feet of emptiness. The depth of the emptiness corresponds to 
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the amount of earth removed. Does this emptiness come out of the dirt, 
does 1t exIst because of the digging, or does 1t arise of 1tself without a 
cause? Moreover, Ananda, suppose this emptiness arose of Ifself 
without any cause. Why wasn't 1t unobstructed before the earth was 
dug? Quite the contrary, one saw only the great earth; there was no 
emptiness evident In it. IÝ emptiness came about because of the 
removal of the earth, we should have seen 1t entering the well as the 
earth was removed. lIf emptiness was not seen entering the well when 
the earth was first removed, how can we say that emptiness came 
about bcause of the removal of the earth? If there is no going In or 
coming out, then there Is no difference between the earth and 
emptiness. Why, then, doesn”t emptiness come out of the well along 
with the earth in the process of digging? If emptiness appeared because 
of the digsing, then the digging would bring out emptiness Instead of 
the earth. If emptiness does not come out because of the digging, then 
the digsing yields only earth. Why, then, do we see. Emptiness appear 
as the well is dug? You should consider this event more carefully. Look 
into 1t deeply, and you wIll find that the digging comes from the 
person”s hand as 1t means of conveyance, and the earth exists because 
of a change In the ground. But what cause the emptiness fo appear? 
The digging and the emptiness, one being substantial and the other 
1nsubsfantial, do not function on the same plane. They do not mix and 
unite. Nor can 1t be that emptiness exisfs spontaneously without an 
origin. The nature of emptiness 1s completely pervasive, 1t 1s basically 
unmoving. You should know that emptiness and earth, water, fire, and 
wind are together called the five elements. Their natures are true and 
perfectly fused, and all are the treasury of the Thus Come One, 
fundamenrally devoid of production and extinction. Ananda! Your mind 
1s murky and confused, and you do not awaken to the fact that the 
source of the four elemenfs 1s none other than the treasury of the Thus 
Come One. Why do you not take a look at emptiness to see whether 1t 
1s subJect to such relativifles as coming and going? Do you know at all 
that in the treasury of the Thus Come One the nature of enlightenment 
1S frue emptiness, and the nature of emptiness 1s true enlipghtenmeiit. 
Pure at 1fs orIgin, 1t pervades the dharma realm. It accords with living 
beings” minds, In response to their capacity to know. Ananda† If in one 
place there 1s a well empty of earth, there will be emptiness filling up 
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that one place. If there are wells empty of earth in the ten directions, 
there will be emptiness filling them up in the ten directions. Since 1t 
fillšs up the ten directions, 1s there any fixed locaton in which 
emptiness 1s found? lt is experienced to whatever extent 1s dictated by 
the law of karma. People in the world, ignorant of this fact, are deluded 
as fO assign their origin fo causes and conditions or fo spontaneIty. 
These mistakes, which arise from the discriminations and reasoning 
processes of the conscious mind, are nothing but the play of empty 
words which bear no real meaning. The sixth element 1s the Mind or 
reasoning to make the seven elements: Ananda! Seeing-awareness 
does not perceive by ifself. It depends upon form and emptiness for 1ts 
exIstence. You are now In the Jeta Grove where you see brightness In 
the morning and darkness In the evening. Deep n the night you will 
see brightness when the moon arises and darkness when no moon 1S 
visible. The brightness and darkness are discerned by the seeing. Is the 
seeiIng 1dentical in substance with brightness, darkness, and emptiness, 
or are they not the same substance? Are they the same and yet 
different, or are they not the same and yet not different? Anandal 
Suppose seeing were one with brightness, darkness, and emptiness. Ït 
so happens that where there 1s darkness there 1s no brightness, and 
where there 1s brightness there 1s no darkness, because the two cancel 
e ach other out. If 1t were one with brightness, 1t would cease to exIst in 
darkness. Such being the case, how could 1t perceive both brightness 
and darkness? If brightness and darkness differ from each other, how 
can they form a unity with seeing, which transcends production and 
destruction? Suppose that the essence of seeing were not of one 
substance with briphtness and darkness, and that you were separate 
from light, darkness, and emptiness. Then what shape and appearance 
would the source of the seeing have, as you distinguish 1t? In the 
absence of darkness, briphtness, and emptiness, the seeing would be 
the same as hair on a turtle or horns on a hare. How could we establish 
the seeing-perception without the presence of the three qualitiles of 
brightness, darkness, and emptiness? How could we say that the seeing 
was one with darkness and brightness, since briphtness and darkness 
are opposite? Yet, how can we say that It was different from the three 
qualitles mentioned, since ¡1n their absence the seeing-perception can 
never be established. How could we say that the seeing was not one 
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with emptiness, since no boundary 1s established between them when 
they are separated from each other? How could we say that they were 
not different, since the seeing always remains unchanged, regardless of 
whether It 1s perceiving brightness or perceiving darkness. You should 
examine this even greater detail, Investigate 1t minutely, consider and 
contemplate 1t carefully. The light comes from the sun and darkness 
from the absence of the moon; penetration belongs to emptiness, and 
solidity returns to the earth. From what does the essence of seeing 
arise? Seeing has awareness, and emptiness 1s Inanimate; they do not 
mix and unie. Nor can It be that the essence of seeing arIse 
spontaneously without an origin. If the faculties of seeing, hearing, and 
knowing are by nature all pervasive and unmoving, you should know 
that the stable, boundless emptiness, together with the unstable 
elements such as earth, water, fire, and wind, are together known as 
the six elements. They are, in nature, true and perfectly fused and thus 
are the treasury of the Thus Come One, fundamerntally devoid of 
production and destruction. Ananda! Your nature 1s so submerged that 
you have not realized that your seeing, hearing, awareness, and 
knowing are basically the treasury of the Thus Come One. You should 
contemplate seeing, hearing, awareness, and knowing to see whether 
they are subject to production and extinction; whether they are 
Identical or different; whether they are not subJect to production and 
extinction; and whether they are not identical and not different. You 
still don”t know that in the treasury of the Thus Come One the nature of 
seeing 1s enlightened brightness; the essence of enlightenment Is bright 
seeing. Pure at 1s origin, 1t pervades the dharma realm. It accords with 
living beings” minds in response to their capacity to know. Consider, 
for example, the sense-organ of seeing. Its seeing pervades the dharma 
realm. The same 1s true of the lustre of the wonderful virtue of hearing, 
smelling, tasting, contact, and knowing. Since they fill emptiness in the 
ten directions throughout the dharma realm, how could there be any 
fixed location in which they are found? It is experlenced to whatever 
extent 1s dictated by the law of karma. People in the world, Ignorant of 
this fact, are so deluded as fo assign 1s orIg1n to causes and conditions 
or to spontaneity. These mistakes, which arise from the discriminations 
and reasoning processes of the conscious mind, are nothing but the play 
of empty words which have no real meaning. Seventh, perception or 
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the perception of the six organs: Ananda! The nature of consciousness 
has no source, but 1s a false manifestation based on the six organs and 
obJects. Now, take a look at the entire holy assembly gathered here. As 
you glance at each one In turn, everything you see 1s like what 1s seen 
1n a mirror, where nothing has any special distinction. However, your 
conscIousness will identify them one by one, for example, ManJusn, 
Purna, Maudgalyayana, SubhutIl, and Sariputra. Does the discerning 
faculty of the conscious mind come from seeing, from forms, or from 
emptiness, or does 1t arise suddenly without a cause? Ananda! Suppose 
YOUT COnSciousness came from seeing. If there were no brightness, 
darkness, form, and emptiness. If these four địd not exist, you could not 
see. With seeing non-exiIstent, what would be the orlgin of your 
conscIousness? lf your conscIousness arose from form rather than from 
seeing, It would not see either In brightness or In darkness. In the 
absence of brightness and darkness, it would not see form or emptiness, 
either. In the absence of form, where would your conscIousness come 
from? If it came from emptiness, 1t is neither an appearance nor the 
seeing. Since 1t does not see, 1t 1s unable by 1tself to discern brightness, 
darkness, form, or emptiness. Since If 1s not an appearance, If 1s in Itself 
devoid of external conditions. Therefore, there 1s no place for seeing, 
hearing, awareness, and knowing to be established. Since Its location 1s 
devoid of these two, the consclousness that arises from emptiness 
would be the same as non-existent. Even If it did exist, it would not be 
the same as a thing. Even 1f your consciousness came forth from 1t, how 
would 1t discern anything? If it suddenly comes forth without a cause, 
why can't you discern the moonlipht within the sunlight? You should 
Invesfigate this even more carefully, discriminate 1t in detail, and look 
Into 1t. The seeing belongs to your eyes; the appearances are 
considered to be the environment; what has an appearance 1s exIstent; 
what 1s without any appearance 1s non-existent. What, then, are the 
conditions that cause the consclousness to come into being? The 
COnScIousness moves and the seeing 1s quiet; they do not mix and unIte. 
Smelling, hearing, awareness, and knowing are the same way. Nor 
should 1t be that the condition of consciousness exists spontaneously 
without an origin. If this conscious mind does not come from anywhere, 
you should know that the same 1s true of the mind, which makes 
distinctions, and the seeing, hearing, awareness, and knowing, which 
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are all complete and tranquil. Their nature 1s without an origin. They 
and emptiness, earth, water, fire, wind are together called the seven 
elements. Their true natures are perfectly fused, and all are the 
treasury of the Thus Come One, fundamentally devoid of production 
and extinction. Ananda! Your mind 1s coarsed and shallow, and so you 
do not realize that the seeing and hearing are the treasury of the Thus 
Come One, and you do not discover that knowing 1s the same way. You 
should contemplate these six locatlons of consclousness: are they the 
same or different? Are they empty or existent? Are they neither the 
same nor different? Are they neither empty nor exIistent? You basically 
do not know that In the treasury of the Thus Come One the nature of 
conscIousness 1s bright and knowing. Enlightened brightness 1s the true 
conscIousness. The wonderful enlightenment 1s tranguil and pervades 
the dharma realm. It encompasses the emptiness of the ten directions 
and 1ssues forth In 1t. How can 1t have a location? It 1s experlenced to 
whatever extent 1s dictated by the law of karma. People In the world, 
Ipnorant of this fact, are so deluded as to assign 1fs origin to causes and 
conditions or to spontanetty. These mistakes, which arise from the 
discriminations and reasoning processes of the conscIlous mind, are 
nothing but the play of empty words which have no real meaning. 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Thoát Ly Ngũ Uẩn Bằng Cách 
Luôn Luôn Tỉnh Thức 


Vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử 
nên cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập tỉnh thức. Sự tỉnh thức 
hay chánh niệm là yếu tố giác ngộ thứ nhất. “Sati” là thuật ngữ tương 
đương gần nhất trong ngôn ngữ Nam Phạn dùng để chỉ và dịch ra cho 
từ “Chánh niệm.” Tuy nhiên, chánh niệm phải được hiểu với nghĩa tích 
cực hơn. Chánh niệm phải được hiểu là tâm tiến đến và bao phủ hoàn 
toàn đối tượng, xuyên thấu vào trong đối tượng không thiếu phần nào. 
Chánh niệm có thể được hiểu rõ bằng cách khảo sát ba khía cạnh là 
đặc tánh, chức năng và sự thể hiện. Tỉnh thức là ý thức về một cái gì 
hay là tiến trình nghĩ nhớ về cái gì. Chúng ta đã học chữ “Tỉnh thức” 
theo nghĩa nhận biết hay chỉ là chăm chú về cái gì, nhưng nghĩa của 
tỉnh thức không dừng lại ở đó. Trong tỉnh thức cũng có những yếu tố 
của định và tuệ đi kèm. Định và tuệ đi với nhau là thiển quán trên sự 
thiếu vắng một thực thể riêng biệt. “Smrti” là từ Bắc Phạn có nghĩa là 
“tỉnh thức.” Tỉnh thức là thực hiện hành động với đầy đủ ý thức, ngay 
cả trong lúc thở, đi, đứng, nằm, ngồi, v.v. Mục đích của sự chú tâm là 
kiểm soát và làm lắng địu tâm. Đây là một trong những điểm trọng 
yếu của thiển tập trong Phật giáo, bao gồm việc tu tập tỉnh thức thân, 
khẩu và ý để hoàn toàn tỉnh thức về việc mình làm và cái mình muốn. 
Chánh niệm là phần thứ bẩy trong tám phần của Bát Thánh Đạo. Nhờ 
chánh niệm mà hành giả có thể hiểu được thực tính của vạn hữu. Kinh 
Quán Niệm nói: “Khi đi, bạn nên ý thức rằng bạn đang đi. Khi đứng, 
bạn ý thức rằng bạn đang đứng. Khi ngồi, bạn ý thức rằng bạn đang 
ngồi. Khi nằm, bạn ý thức rằng bạn đang nằm. Bất cứ thân tâm mình 
đang được sử dụng trong tư thế hay suy nghĩ nào, bạn đều luôn ý thức 
tư thế hay suy nghĩ ấy. Cứ như thế bạn luôn sống trong tỉnh thức.” 
Phật tử nên luôn nhớ rằng chúng ta tỉnh thức rằng chúng ta đang có 
khả năng sống ngay trong lúc hiện tại này. Cái gì chúng ta đang làm 
ngay trong hiện tại là cái quan trọng nhất cho đời sống của chúng ta. 
Lúc chúng ta đang nói chuyện, thì nói chuyện là chuyện quan trọng 
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nhất trong đời. Lúc chúng ta đang đi, thì chuyện đi là chuyện quan 
trọng nhất trong đời. Lúc chúng ta đang uống trà, thì chuyện uống trà 
là chuyện quan trọng nhất trong đời, vân vân. Mọi sinh hoạt trong cuộc 
sống hằng ngày của chúng ta đều là Thiển. Chính vì vậy mà chúng ta 
có khả năng tỉnh thức hai mươi bốn giờ trong một ngày, chứ không chỉ 
ngay lúc ngồi thiển mà thôi. Mọi hành động đều phải được làm trong 
sự tỉnh thức. Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể 
trong thân thể, quán niệm cảm thọ trong cẩm thọ, quán niệm tâm thức 
nơi tâm thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” 
Nghĩa là hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không phải 
là khảo cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cảm 
giác, tâm thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về 
cảm giác, tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối tượng. Khi 
chúng ta quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể của chúng 
ta như một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình 
và thân thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó 
thâm nhập vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm 
làm phát hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là một cái thấy 
trực tiếp về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và định. 

Trong Phật giáo chánh niệm là luôn tỉnh thức về tất cả mọi sinh 
hoạt, từ vật chất đến tinh thần. Hành giả giữ tâm chánh niệm là vị ấy 
hiểu biết rõ ràng về những hoạt động của cơ thể mình và luôn tỉnh thức 
về những uy nghĩ: khi đi, đứng, ngồi hay nằm. Tất cả những hoạt động 
của cơ thể hành giả đều làm với cái tâm tỉnh thức. Khi đi tới đi lui, khi 
nhìn tới hoặc nhìn một bên, hành giả chú tâm hay biết rõ ràng; khi co 
tay co chân hay khi duỗi tay duỗi chân hành giả luôn làm trong chánh 
niệm; khi mặc quần áo, khi ăn, uống, nhai, vân vân, hành giả phải luôn 
chú tâm hay biết rõ ràng; khi đi, đứng, ngồi, nằm, hành giả phải luôn 
giữ chánh niệm; khi nói cũng như khi không nói hành giả phải luôn hay 
biết rõ ràng. Đặc tính của chánh niệm là không hời hợt bể ngoài. Có 
nghĩa là chánh niệm phải xuyên suốt và thâm sâu. Nếu chúng ta quăng 
một cái nút chai xuống dòng suối, cái nút chai ấy sẽ nổi trôi theo dòng 
nước. Nếu chúng ta quăng một hòn đá, thí hòn đá ấy sẽ chìm ngay 
xuống đáy dòng suối. Cũng vậy, chánh niệm sẽ đưa tâm chìm sâu vào 
đối tượng mà không phơn phớt trên bể mặt. Chức năng của chánh niệm 
là giữ cho đối tượng luôn ở trong tầm quan sát của hành giả, chứ không 
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cho nó biến mất. Khi chánh niệm có mặt thì đối tượng xuất hiện sẽ 
được ghi nhận không bị quên lãng hay bỏ sót. 

Tỉnh Thức không chỉ có sự quan sát đối tượng một cách hời hợt. Để 
không chỉ có sự quan sát đối tượng một cách hời hợt bên ngoài hay 
không để cho đối tượng biến mất, chúng ta phải thông hiểu khía cạnh 
thứ ba của chánh niệm, đó là yếu tố hiển bày. Khi yếu ớt hiển bày 
được phát triển thì nó sẽ kéo theo hai yếu tố đặc tính và chức năng của 
chánh niệm. Sự hiển bày chánh của chánh niệm là sự trực diện với để 
mục: mặt đối mặt với để mục giống như khi chúng ta đi trên đường dài 
gặp một khách bộ hành đi ngược chiều về hướng của mình. Khi chúng 
ta hành thiển, tâm chúng ta phải đối diện với để mục y như vậy. Chỉ 
khi nào chúng ta trực diện với đề mục thì chánh niệm mới thực sự phát 
sinh. Khi hành giả liên tục mặt đối mặt với để mục, thì những nỗ lực 
của hành giả mới có kết quả. Chánh niệm sẽ trở nên tích cực và gắn 
chặt hơn vào đối tượng quan sát. Không bị bỏ sót, không bị lãng quên. 
Đề mục không bị mất trong tầm quan sát của hành giả. Lúc tâm chánh 
niệm như thế thì phiển não không thể xen vào được. Nếu chánh niệm 
được duy trì trong một thời gian dài, hành giả có thể khám phá ra sự 
thanh tịnh vĩ đại vì phiền não đã vắng bóng. Sự bảo vệ tâm không bị 
phiền não tấn công là khía cạnh thứ hai của sự biểu hiện chánh niệm. 
Khi chánh niệm được phục hoạt một cách đều đặn và kiên trì thì trí tuệ 
sẽ phát sinh. Hành giả sẽ thấy rõ bản chất của thân và tâm. Không 
những hành giả chứng nghiệm được bản chất thật của cảm thọ mà còn 
thấy rõ đặc tính riêng biệt của vô vàn hiện tượng danh sắc diễn ra bên 
trong. 

Vị hành giả tu Phật luôn giữ tâm niệm, luôn hiểu biết rõ ràng 
những hoạt động của cơ thể mình cũng hay biết oai nghi của mình. Như 
khi đi, đứng, ngôi, nằm, hành giả luôn luôn hay biết các nghỉ thể ấy. 
Tất cả mọi hoạt động của mình, vị ấy đều làm với cái tâm hoàn toàn 
tỉnh giác. Khi đi tới đi lui, khi nhìn trước hay khi nhìn một bên, hành 
giả luôn chú tâm hay biết rõ ràng; khi co tay co chân, hoặc khi duỗi ra, 
hành giả chú tâm hay biết rõ ràng; khi mặc áo, khi ăn, khi uống, khi 
nhai, khi nghe vị của thức ăn, khi đi, đứng, nằm, ngồi, khi tỉnh giấc, khi 
nói và khi giữ im lặng, hành giả cũng thường hay biết rõ ràng. Trong 
khi nằm xuống, hành giả phải nằm xuống với cái tâm luôn giữ tâm 
niệm vào đề mục hành thiển của mình, và khi đi vào giấc ngủ không bị 
sĩ loạn làm mờ ám. Hành giả nên luôn tỉnh giác trong mọi trường hợp. 
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Đây là những lời dạy của Đức Thế Tôn: “Chú niệm, này chư Tỳ Kheo, 
Như Lai tuyên bố “chú niệm thiết yếu trong mọi việc, ở mọi nơi, cũng 
giống như muối cần thiết cho nổi cà ri vậy." Này chư Tỳ Kheo, Như 
Lai không biết có thứ gì khác mà đem lại lợi ích được nhiều như sự chú 
niệm. Chú niệm quả thật đem lại rất nhiều lợi ích lớn lao.” Chúng ta 
phải nhận thức vấn để chú niệm và hiểu biết rõ ràng trong ý nghĩa 
rộng rãi. Lẽ dĩ nhiên tứ chánh cần đã là sự bảo vệ chắc chắn. Sự chú 
niệm phải được áp dụng trong mọi trường hợp ngay từ lúc đầu, và 
trạng thái vắng lặng của tâm tỉnh giác sẽ giúp hành giả nắm vững tình 
thế một cách thuận lợi. Nhưng đây cũng là sắc thái chính của “Trung 
Đạo,” có những trường hợp mà hành giả phải vận dụng pháp tứ chánh 
cần trong hình thức mạnh mẻ nhất. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng sự tỉnh thức hay chánh niệm 
không bao giờ đánh phá sân hận hay tuyệt vọng. Sự tỉnh thức chỉ có 
mặt để nhận diện. Sự tỉnh thức về một cái øì là nhận diện sự có mặt 
của cái đó trong hiện tại. Sự tỉnh thức là khả năng biết được những gì 
đang xảy ra trong hiện tại. Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong 
tác phẩm “Giận,” cách tốt nhất để tỉnh thức về sân hận là “khi thở vào 
tôi biết sân hận phát khởi trong tôi; thở ra tôi mỉm cười với sân hận của 
tôi.” Đây không phải là bức chế hay đánh phá sân hận. Đây chỉ là 
nhận diện. Một khi chúng ta nhận diện được sân hận, chúng ta có thể 
chăm sóc một cách tử tế hay ôm ấp nó với sự tỉnh thức của chính mình. 
Sự tỉnh thức giúp chúng ta có khả năng nhận diện và chấp nhận sự có 
mặt của cơn giận. Sự tỉnh thức cũng như người anh cả, không bức chế 
hay đàn áp đứa em đau khổ. Sự tỉnh thức chỉ nói: “Em thân yêu, có anh 
đâ y sẵn sàng giúp đỡ em.” Bạn ôm ấp đứa em của bạn vào lòng và an 
ủi vỗ về. Đây chính là sự thực tập của chúng ta. Cơn giận của chúng ta 
chính là chúng ta, và từ bi cũng chính là chúng ta. Sự tỉnh thức trong 
thiển tập không có nghĩa là đánh phá. Trong đạo Phật, sự tỉnh thức là 
phương pháp ôm ấp và giúp chúng ta chuyển hóa sự giận dữ, chứ 
không phải là đánh phá. Khi cơn giận khởi dậy trong chúng ta, chúng 
ta phải bắt đầu thực tập hơi thở trong tỉnh thức ngay tức khắc. “Thở 
vào tôi biết cơn giận đang có trong tôi. Thở ra, tôi chăm sóc cơn giận 
của tôi.” Nếu bạn không biết cách chăm sóc bạn với tâm từ bi thì làm 
sao bạn có thể chăm sóc người khác với tâm từ bị cho được? Khi cơn 
giận nổi dậy, hãy tiếp tục thực tập hơi thở trong sự tỉnh thức, bước chân 
trong sự tỉnh thức để chế tác năng lượng của sự tỉnh thức. Chúng ta tiếp 
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tục nâng niu năng lượng của cơn giận trong chúng ta. Cơn giận có thể 
sẽ kéo dài một thời gian, nhưng chúng ta sẽ được an toàn, bởi vì Đức 
Phật đang có mặt trong chúng ta, giúp chúng ta chăm sóc cơn giận. 
Năng lượng của sự tỉnh thức là năng lượng của Phật. Khi thực tập hơi 
thở trong sự tỉnh thức và ôm ấp cơn giận chúng ta đang được Phật bảo 
hộ. Không còn gì để nghi ngờ, Phật đang ôm ấp chúng ta và cơn giận 
của chúng ta trong từ bi vô lượng. 

Trong quyển Phép Lạ Của Sự Tỉnh Thức của Thiên Sư Thích Nhất 
Hạnh, Thiển sư có nhắc đến quyển “Tỳ Ni Nhật Dụng” của Sư Độc 
Thể, chùa Bảo Sơn. Đây là một tập sách mỏng vào khoảng 40 trang, 
nhưng nó chứa đựng những ý tưởng mà Sư Độc Thể dùng để tỉnh thức 
tâm ý của ông khi làm bất cứ việc gì . Khi mới thức dậy vào ban sáng, 
ông khởi dậy ý tưởng như vầy trong trí, “Vừa mới tỉnh giấc, tôi mong 
cho mọi người mau đạt được trạng thái tỉnh thức, hiểu biết thấu suốt 
mười phương.” Khi múc nước rửa tay, ông xử dụng ý tưởng này để tự 
đưa mình về trạng thái ý thức: Múc nước rửa tay, tôi mong cho mọi 
người có những bàn tay trong sạch để đón nhận lấy chân lý.” Toàn tập 
Tỳ Ni Nhật Dụng Thiết Yếu, chỉ có những câu như thế, mục đích là 
giúp hành giả mới vào đạo nắm lấy được tâm ý mình. Sư Độc Thể đã 
giúp cho các hành giả mới bước vào đạo thực hiện những điều dạy 
trong Kinh Quán Niệm một cách tương đối dễ dàng. Mỗi khi mặc áo, 
rửa chân, đi cầu, trải chiếu, gánh nước, súc miệng, vân vân... hành giả 
đều có thể mượn một ý tưởng trong Tỳ Ni Nhật Dụng để nắm bắt tâm 
ý mình. Kinh Quán Niệm dạy: “Khi đi, hành giả ý thức rằng mình đang 
đi; khi đứng, ý thức rằng mình đang đứng; khi ngồi, ý thức rằng mình 
đang ngôi; khi nằm, ý thức rằng mình đang nằm. Bất cứ thân thể mình 
đang được xử dụng trong tư thế nào, hành giả cũng ý thức được tư thế 
ấy của thân thể. Cứ thế hành giả sống trong sự thường trực quán nệm 
thân thể. Tuy vậy, ý thức được những tư thế của thân thể vẫn chưa đủ. 
Ta còn phải ý thức về mọi hơi thở, mọi động tác, mọi hiện tượng sinh 
lý, vật lý, cảm giác và tư duy liên hệ tới bản thân mình nữa.” 


Escaping the Five Skandhas By 
Always Being Mindƒful 


At the time of the Buddha, the Buddha often advised his disciples 
fo try fo escape the five skandhas through cultivating the mindfulness. 
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Mindfulness 1s the first factor of enliphtenment. The nearest equivalent 
term In Pali for “mindfulness” 1s “Sati.” Mindfulness has come to be 
the accepted translation of “sati” into English. However, this word has 
a kind of passive connoftation which can be misleading. “Mindfulness” 
must be dynamic and confrontative. Mindfulness should leap onto the 
obJect, covering 1t completely, penetrating Into 1t, not missing any part 
of it. Mindfulness can be well understood by examining 1ts three 
aspects of characfteristics, function and manifestation. Awareness 
simply means “being conscious of,” or “remembering,” or “becoming 
acquainted with.” But we must use 1t in the sense of “being In the 
process of being consclous of” or “being 1n the process of 
remembering.” We have learned the word “Awareness” In the sense of 
recognition, or bare attention, but the meaning doesn”t stop there. In 
awareness, there are also the elements of concentration (Samadhn) and 
understanding (praJna). Concentratlon and understanding together are 
meditate on the absence of identity of all things. “Smrti”A Sanskrit 
term for “mindfulness.” Mindfulness means attention or mindfulness of 
all mental and physical activities, even at breathing, standing, lying or 
sitting. The purpose of smrtI 1s to control and to purIfy the mind. Thịs 1s 
one of the focal points of medifative practice In Buddhism, which 
Involves cultivating awareness of one”s body, speech, and thoughts In 
order to become conscIously aware of what one does and one”s 
motfivatlons. It 1s the seventh part of the eightfold noble path, and 1t 
leads to the direct understanding of the real nature of all things. The 
Sutra of Mindfulness says: “When walking, you must be conscIous that 
you are walking. When standing, you must be conscious that you are 
standing. When sitting, you must be conscious that you are sitting. 
When lying down, you must be conscious that you are lying down. No 
matter what position your body 1s in and your mind 1s thinking, you 
must be conscious of that position or that thought. Practicing thus, you 
are always mindful of what you are doïng and thinking at all times.” 
Buddhists should always remember that we should be mindful that we 
are capable of living at the very present time. Whatever we are doing 
at the present time 1s the most Important thing for our life. When we 
are talking, talking must be the most imporfant thing in our life. When 
we are walking, walking must be the most Important thing in our HIfe. 
When we are drinking tea, drinking tea must be the most Imporfant 
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thing in our life, and so on. Every activity 1n our daily life 1s meditation. 
Therefore, we are able to be mindful twenty-four hours a day, not Just 
the moment we may allot for siting meditation. Each act must be 
carried out In mindfulness. According to the Satipatthana Sutta, 
practitioner should “Contemplate the body In the body, contemplate the 
feelings In the feelings, contemplate the mind In the mind, contemplate 
the obJects of mind In the obJects of mind.” This means that practitloner 
must live In the body In full awareness of it, and not Just study like a 
separate obJect. Live In awareness with feelings, mind, and obJects of 
mind. Do not Just study them. When we meditate on our body, we live 
with It as truth and give 1t our most lucid attention; we become one with 
I(. The flower blossoms because sunlight touches and warms 1s bud, 
becoming one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a 
direct view of truth 1fself. This we call “insight,” the kind of 
understanding based on attention and concentration. 

In Buddhism, mindfulness means being aware of all activitles, both 
physical and mental. A meditator who 1s mindful of his bodily activiftiles 
becomes aware of his postures: when walking, standing, sitting or lyIing 
down. All his bodily activities he does with mindfulness. In walking to 
and from, In looking ahead and In looking aside, he applies 
mindfulness; In bending and stretching he applies mindfulness; In 
wearing clothes, in eating, drinking, chewing, etc. he applies 
mindfulness; in walking, standing, siting, lying down, he applies 
mindfulness; in keeping awake, speaking, and being silent, he applies 
mindfulness. The characteristic of mindfulness 1s non-superficiality. 
Thịs suggests that mindfulness 1s penetrative and profound. If we throw 
a cork Into a stream, It simply pops up and down on the surface, 
floating downstream with the current. IÝ we throw a stone Instead, 1t 
will mmmediately sink to the very bottom of the stream. So, too, 
mindfulness ensures that the mind will sink deeply into the obJect and 
not sÏlIp superficially past it. The function of mindfulness 1s to keep the 
obJect always In view, neither forgetting 1t nor allowing 1t to disappear. 
When mindfulness 1s present, the occurring object will be noted 
without forgetfulness. 

Mindfulness does not mean only an observation In appearance. In 
order for non-superficiality and non-disappearance, the characteristic 
and function of mindfulness, to appear clearly In our practice, we must 
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try to understand and practice the third aspect of mindfulness. This 1S 
the manifestation aspect, which develops and brings along the other 
two. The chief manifestation of mindfulness 1s confrontation: 1t sets the 
mind directly face to face with the obJect Just the same as when we are 
walking along a road and we meet a traveler, face to face, coming from 
the opposite direction. When we are medifating, the mind should meet 
the obJect in Just this way. Only through direct confrontation with an 
obJect can true mindfulness arise. Às a practitioner repeatedly comes 
face to face with the object, his or her efforts begin to bear fruit. 
Mindfulness 1s activated and becomes firmly established on the obJect 
of observation. There are no misses. The obJects do not fall away from 
view. They neither slip away nor disappear, nor are they absent- 
mindedly forgotten. The kilesas cannot Infiltrate this strong barrler of 
mindfulness. If mindfulness can be mainfained for a significant period 
of time, the practitioner can discover a great purIty of mind because of 
the absence of kilesas. Protection from attack by the kilesas 1s a second 
aspect of the manifestation. When mindfulness 1s persistently and 
repeatedly activated, wIsdom arises. There wIll be Insight Iinto the true 
nature of body and mind. Not only does the practitioner realize the true 
experienfial sensatlons In his or her own body, but he or she also 
comprehends the individual characteristics of the varlous physical and 
mental phenomena happening Inside him or herself. 

A Buddhist practitioner should always be mindful of his body 
activitles; should always become aware of his postures: when going, 
walking, standing, sitting or lying down, he 1s aware of the postures. All 
his bodily activitles he does with mindfulness. In walking to and from, 
1n looking ahead and In looking aside, he applies clear comprehension; 
in bending and sfretching he applies clear comprehension; in wearing 
the clothes, In eating, drinking, chewing, savoring, In answering the 
calls of nature, he applies clear comprehension; walking, standing, 
sitting, lying down, in keeping awake, speaking, and being silent, he 
applies clear comprehension. When lying down, a practitioner should 
lie down with his mind on the subJect of medifation, and thus falls 
asleep undeluded. Meditator should always be mindful and wide 
awake. Here these words of the Buddha: “Mindfulness, o monks, Ï 
declare, 1s essential in all things everywhere, “1t 1s as salt to curry.` O 
monks, [ know of no other thing that brings such profits as mindfulness; 
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mindfulness, verily, brings great profit.” One has to understand the 
question of mindfulness and clear comprehension (sati-sampajJanna) In 
a wider sense. Of course, the discussion of the fourfold effort, already 
mentioned 1s a good safeguard. Mindfulness has to be spread over all 
situaflons at the outset so that 1ts calmness helps one to take stock of a 
sittatlon wisely. But as an aspect of the Middle Path itself, upon 
OCcasion one has to exert the fourfold effort, even the vigorous fype 
when bare awareness 1s In Itself insufficient. 

Buddhist practitioners should always remember that mindfulness 
does not fipht anger or despair. Mindfulness 1s there In order to 
recognize. To be mindful of something 1s to recognize that something 1s 
the capacity of being aware of what 1s goIng on In the present momeii. 
According to Most Venerable Thích Nhất Hạnh ¡in “Anger,” the best 
way to to be mindful oŸ anger 1s “when breathing in I know that anger 
has manifested in me; breathing out I smile towards my anger.” This IS 
not an act of suppression or of fighting. Ït is an act of recognIzIng. Once 
We€ T€COgnIZ€ our anger, we are able to take good care of 1t or tO 
embrace 1t with a lot of awareness, a lot of tenderness. Mindfulness 
helps us recognize, be aware of the presence of anger. Mindfulness 
also helps us accept and allow anger to be there. Mindfulness 1s like a 
big brother who does not suppress his younger brother”s suffering. He 
simply says: “Dear brother, lm here for you.” You take your younger 
brother In your arms and you comfort him. This 1s exactly our practice. 
Our anger is us, and our compassion 1s also us. To be mindful in 
medifation does not mean to fipht. In Buddhism, the practice of 
mindfulness should be the practice of embracing and transforming the 
anger, not of fighting. When anger comes up in us, we should begin to 
practice mindful breathing right away: “Breathing In, I know that anger 
1s In me. Breathing out, I am taking good care of my anger. If you don”t 
know how to treat yourself with compassion, how can you treat another 
person with compassion? When anger arises, confinue fo practice 
mindful breathing and mindful walking to generate the energy of 
mindfulness. Continue to tenderly embrace the energy of anger within 
you. Anger may confinue to be there for some time, but you are safe, 
because the Buddha 1s in you, helping you to take good care of your 
anger. The energy of mindfulness 1s the energy of the Buddha. When 
you practice mindful breathing and embracing your anger, you are 
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under the protection of the Buddha. There 1s no doubt about 1t: the 
Buddha 1s embracing you and your anger with a lot of compassion. 

In the “Miracle of Mindfulness” of Zen Master Thịch Nhat Hanh, 
the master recalls a small book tiled “The Essential Discipline for 
Dally Use” written by Buddhist Monk Doc The from Bao Son Pagoda. 
Thịs 1s a thịn book with about 40 pages, but 1t contained all the thoughts 
that monk Doc The used to awaken his mind while doing any task. 
When he woke up In the morning, his first thought was, “Just 
awakened, I hope that every person will atfain awareness and see In 
complete clarity.” When he washed his hand, he used this thought to 
place himself in mindfulness: “Washing my hands, [ hope that every 
person wIll have pure hands to receive reality.” This book 1s comprised 
entirely of such sentences. Their goal was to help the beginning 
practitioners take hold of their own consciousness. Monk Doc The 
helped all young novices to practice, In a relatively easy way, those 
things which are taught in the Sutra of Mindfulness. Each time you put 
on your robe, washed the dishes, went to the bathroom, folded your 
mat, carriled buckets of water, or brushed your teeth, etc... you could 
use one of the thoughts from the book 1n order to take hold of your 
conscIousness. The Sutra of Mindfulness says: “When walking, the 
practitioner must be conscIous that he 1s walking. When sitting, the 
practitioner must be conscious that he 1s sitting. When lying down, the 
practitioner must be conscious that he 1s lying... No matter what 
positlon oneˆs body 1s In, the practiioner must be conscilous of that 
position. Practicing thus, the practitloner lives in direct and constant 
mindfulness of the body...Ihe mindfulness of the position of one”s 
body 1s not enough, however. One must be conscIous of each breath, 
each movement, every thought and feeling, everything which has any 
relation to the practitioner.” 
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Phụ Lục D 
Appendix D 


Thoát Ly Ngũ Uẩn Bằng Cách Luôn Có 
Chánh Niệm Và Tỉnh Giác Nơi Thân 


Vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử 
nên cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập chánh niệm và tỉnh giác 
nơi thân. Theo Kinh Thân Hành Niệm trong Trung Bộ Kinh, Tu tập 
thân hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; khi đứng biết rằng 
mình đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi ngồi biết rằng 
mình đang ngôi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết thân thể 
như thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tỉnh cần, các niệm và 
các tư duy về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội 
tâm được an trú, an tọa, chuyên nhất và định nh. Như vậy là tu tập 
thân hành niệm. Thiết lập chánh niệm trên để mục hành thiền có nghĩa 
là trụ tâm mình bằng cách hướng nó vào để mục hành thiển. Ví dụ như 
đang thực tập hơi thở, chúng ta phải tỉnh thức trên hơi thở. Nếu chúng 
ta đang thực tập trên để mục tứ đại, chúng ta phải thiết lập chánh niệm 
trên tứ đại. Chúng ta nên hướng sự chú ý vào đề mục hành thiển của 
mình, hoặc phải hoàn toàn tỉnh lặng, chứ không nên để ý đến bất cứ 
chuyện gì ngoài đời. Chúng ta thở vào trong tỉnh thức; chúng ta thở ra 
cũng trong tỉnh thức, có nghĩa là chúng ta thở vào thở ra đều không 
quên chánh niệm. Chánh niệm rất quan trọng cho hành giả tu thiển, 
chánh niệm có nghĩa là làm cái gì biết mình làm cái đó. Nếu chúng ta 
không nghĩ gì đến quá khứ hay dong ruổi đến tương lai thì rất tốt. Dầu 
thực tập một mình hay trong nhóm, nếu chúng ta nói về cái gì hay nói 
với người khác, lúc đó tâm chúng ta dong ruối, chúng ta không thể nào 
có chánh niệm. Như vậy, đừng tưởng nhớ gì hết là rất tốt cho chánh 
niệm. Nếu khó giữ tâm trên một để mục, chúng ta nên cố gắng theo 
dõi hơi thở quanh lỗ mũi hay đỉnh môi trên. Sự chánh niệm và định 
tâm của chúng ta sẽ càng lúc càng mạnh hơn. Tỉnh thức về hơi thở có 
nghĩa là tỉnh thức trên từng hơi thở. Thở vào và thở ra trong tỉnh thức. 
Thở vào và thở ra với sự ý thức về sự thở vào và thở ra của toàn thân. 
Khi ngôi đã đúng tư thế thiển quán, để tâm lắng đọng trong trạng thái 
yên tĩnh, thiển giả khởi sự thở nhẹ, đều và tự nhiên, đếm hơi thở từ 1 
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đến 10, rồi từ 10 trở lại 1. Trong lúc quán tưởng, mắt hơi nhắm lại, 
nhưng tâm chỉ nhìn hơi thở ra vào chứ không nhìn thấy gì khác ngoaì 
hơi thở, không nghĩ đến gì khác ngoài hơi thở. Thiển giả phải cố nhìn 
thấy hơi thở cho thật rõ. Công phu này giúp làm gia tăng kinh nghiệm 
thiển quán và dứt tâm sai biệt. Trong khi thực tập tỉnh thức về hơi thở, 
chúng ta nên quán về ba đặc tính vô thường, khổ và vô ngã của thân 
và tâm. Chúng ta cũng nên quán những yếu tố sinh khởi và hoại diệt 
của thân. Theo kinh Quán Niệm, Đức Phật dạy: ““Nầy các Tỳ Kheo, 
thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể? Này các 
Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi đến 
ngôi nhà trống, và ngồi kiết già, lưng thẳng và an trú trong chánh niệm 
trước mặt. VỊ ấy thở vô tỉnh giác là mình đang thở vô; vị ấy thở ra tỉnh 
giác là mình đang thở ra. Thở vô một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi 
đang thở vô một hơi dài.` Thở ra một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi 
đang thở ra một hơi dài.` Thở vô một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi 
đang thở vô một hơi ngắn.` Thở ra một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở ra một hơi ngắn." Cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở vô,” vị 
ấy tập; 'cảm giác toàn thân, tôi sẽ thổ ra,” vị ấy tập; “An tịnh toàn 
thân, tôi sẽ thổ vô,` vị ấy tập; “An tịnh toàn thân, tôi sẽ thở ra,` vị ấy 
tập. Này các Tỳ Kheo, như người thợ quay hay học trò người thợ quay 
thiện xảo khi quay dài, vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay dài” hay khi quay 
ngắn, vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn.” Cũng vậy, này các Tỳ Kheo, 
Tỳ Kheo thở vô dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô dài.” Thở ra dài, ý 
thức rằng: “Tôi đang thở ra dài. Thở vô ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang 
thở vô ngắn." Thở ra ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra ngắn.” VỊ ấy 
tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở vào. VỊ ấy 
tập: “Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở ra.” Vị ấy 
tập: “Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hành trong thân thể tôi trở 
nên an tịnh.` Vị ấy tập: “Tôi đang thở ra và làm cho sự điều hành trong 
thân thể tôi trở nên an tịnh.”” 

Cũng theo kinh Quán Niệm, Đức Phật dạy: “VỊ Tỳ Kheo nên tu tập 
như vầy: “Tôi vừa thở vào vừa an tịnh toàn thân hành của hơi thở.' Vị 
ấy tu tập như vầy: “Tôi vừa thở ra vừa an tịnh toàn thân hành của hơi 
thở.` Vị ấy nghĩ rằng: “Tôi vừa thở vào thở ra vừa khiến cho hoạt động 
thở vào thở ra được yên lặng, êm dịu, khinh an và tĩnh lặng.` Theo 
cách nây, vị ấy luyện tập chính mình. Liên hệ phần nầy, tính thô thiển, 
tính vi tế và an tịnh được hiểu như vầy: “Nếu không có nỗ lực quán sát, 
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thân tâm của vị Tỳ Kheo nầy sẽ mệt nhọc và thô tháo. Hơi thở vào và 
thở ra cũng sẽ thô tháo và không an tịnh. Cánh mũi của vị ấy cũng trở 
nên chật chội và vị ấy phải thở bằng cả miệng. Nhưng khi thân và tâm 
được kiểm soát, chúng sẽ trở nên yên lặng và an tịnh, việc thở trở nên 
vi tế đến nỗi hành giả nghi ngờ không biết mình đang có hơi thở hay 
không." Với vị Tỳ Kheo, khi hơi thở của vị ấy trở nên vị tế sau khi thực 
tập chú niệm nơi hơi thở thì vị ấy khó nói được là mình có hơi thở hay 
không. Vì khi chưa thực tập thiển quán, vị ấy không biết, không tập 
trung hay suy tư về vấn để yên lặng hay thô thiển của hơi thở. Nhưng 
khi thực tập thiển quán, thì vị ấy mới nhận biết, tập trung hay suy tư về 
vấn để yên lặng hay thô thiển của hơi thở. Vì vậy, hoạt động của hơi 
thở trở nên vi tế hơn trong lúc thiển quán. Và chính vì thế mà cổ đức 
có nói: “Khi thân và tâm dao dộng thì hơi thở dồn dập, nhưng khi thân 
tâm không còn dao động nữa, thì hơi thở trở nên vi tế.” Làm cách nào 
vị ấy luyện tập chính mình với suy nghĩ: “Tôi sẽ vừa thở vào vừa an 
tịnh toàn thân của hơi thở. Tôi sẽ vừa thở ra vừa an tịnh toàn thân hành 
của hơi thở.” Cái gì là các thân hành của toàn bộ hơi thở? Những gì 
thuộc về hơi thở, vốn gắng liền với hơi thở là thân hành của toàn bộ 
hơi thở. Vị ấy luyện tập để khiến thân hành của toàn bộ hơi thở trở 
nên yên lặng, trở nên êm dịu và an tịnh. Vị ấy vừa luyện tập mình, vừa 
suy nghĩ như vây: “Làm an tịnh các thân hành của toàn bộ hơi thở bằng 
cách làm lắng yên các hoạt động của thân thể” như ngã tới, ngã lui, 
nghiêng qua nghiêng lại, đủ các hướng, và làm ngưng đọng sự di 
chuyển, sự rung động, rùng mình, khi vị ấy thở vào và thở ra. Nhờ sự 
tỉnh thức mà hành giả được đưa đến Chứng Đắc Tri Kiến. Ở đây vị Tỳ 
Kheo tác ý quang minh tưởng, an trú tưởng ban ngày, ban ngày thế 
nào ban đêm như vậy, ban đêm thế nào ban ngày như vậy. Và như vậ y 
với tâm mở rộng không đóng kín, tạo ra một tâm có hào quang. Vị Tỳ 
Kheo nầy đang chứng đắc tri kiến. Nhờ sự tỉnh thức mà hành giả được 
đưa đến Sự Diệt Tận Các Lậu Hoặc: Ở đây vị Tỳ Kheo an trú, quán 
tánh sanh diệt trên năm thủ uẩn, Đây là sắc, đây là sắc tập, đây là sắc 
diệt; đây là thọ; đây là tưởng; đây là hành; đây là thức, vân vân. Nhờ 
đó mà vị Tỳ Kheo nầy diệt tận các lậu hoặc. 

Chúng ta Tu Tập thế nào để đưa Đến Chánh Niệm Tỉnh Giác? Tu 
Tập Thiển Định Đưa Đến Chánh Niệm Tỉnh Giác. Tu Tập Thiền Định 
Đưa Đến Chánh Niệm Tỉnh Giác. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường 
Bộ Kinh, tu tập thiển định sẽ đưa đến sự tỉnh thức và nhiều lợi lạc 
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khác. Ở đây vị Tỳ Kheo biết được lúc thọ khởi, thọ trú và thọ diệt; biết 
được tưởng khởi, tưởng trú và tưởng diệt; biết được tầm khởi, tầm trú 
và tầm diệt. Nhờ đó mà vị Tỳ Kheo nầy luôn chánh niệm và tỉnh giác. 
Nhờ sự tỉnh giác mà hành giả sẽ có những khả năng sau đây. Nhờ sự 
tỉnh thức mà hành giả được đưa đến Lạc Trú Ngay Trong Hiện Tại: Ở 
đây vị Tỳ Kheo ly dục, ly ác pháp, và trú sơ thiền, nhị thiền, tam thiển, 
tứ thiển. Như vậy nhờ tu tập và hành trì thiển định nhiều lần mà đạt 
đến lạc trú ngay trong hiện tại. 


Escaping the Five Skandhas By Always Being 
Mindƒful and Alert 0ƒ the Body 


At the time of the Buddha, the Buddha often advised his disciples 
fo try to escape the five skandhas by always being mindful and alert of 
the body. According to the Kayagatasati-Sutta In the Middle Length 
Discourses of the Buddha, cultivation of mindfulness of the body 
means when walking, a person understands that he is walking; when 
standing, he understands that he 1s standing; when sitting, he 
understands that he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s 
lying. He understands accordingly however his body 1s disposed. As he 
abides thus diligent, ardent, and resolute, his memories and Iintentions 
based on the household lie are abandoned. That Is how a person 
develops mindfulness of the body. Establishes his mindfulness to the 
obJect of his meditation means to fix the mind by directing 1t towards 
the meditation obJect. For example, If we are practising anapanasatI, 
we must establish mindfulness towards the breath. lf we are practising 
four-element meditation, we must establish mindfulness towards the 
four elements. We should direct our attention towards our meditation 
obJect, or stay calm, not towards any other things In life. We breathes 
in mindfully; we also breathes out mindfully,` means that we breathes 
in and out without abandoning mindfulness. Mindfulness 1s very 
1mportant for Zen practitloners. Here mindfulness means when we do 
something, we know what we are doing. lf we did not remember any 
thing In the past or wander our mind to the furure, ts very good. 
Whether we are praticing alone or in group, IŸ we are talking about 
something and talking with each other, at that time our mind Just 
wandering, we cannot have mindfulness. Thus, do not remember any 
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thing 1s good for mindfulness. If it 1s difficult for us to remain our mind 
in one obJect, we can try to monitor our breath around our nostrIls or 
upper lip, our mindfulness as well as concentraion wIll become 
stronger and stronger. Mindfulness of the breath or contemplation of 
the breath means to keep mindfulness on every sinple breath. 
Breathing in and out with mindfulness. Breathing In and out with 
conscIousness of our whole bodyˆs breathing 1n and out. After assuming 
the correct bodily posture for meditation, the mind settles Into a quiet 
state, the meditator begins to breathe lightly, softly and naturally, 
counting the breaths from one to ten and from ten to one. During 
medifation the eyes are closed lighdly, but the mind”s eye tries to 
visualize the breath going In and out. Nothing else is seen but the 
breath, nothing else 1s thought but the breath. The meditator must 
visualize the breaths as clearly as possible. Such practice IntensIfiles 
the meditation experlence and helps cut thoughts of discrimination. 
While practicing the mindfulness of breathing, we should contemplate 
on the three characteristics of Impermanence, suffering, and 
selflessness of the body and the mind. We should also contemplate the 
oripinaton and dissolution factors In the body. According to the 
Satipatthana Sutta, the Buddha taught: “Bhikkhus, does a Bhikkhu 
abide contemplating the body as a body? Here a Bhikkhu, gone to the 
forest or to the root of a tree or to an empty hut, sit down; having folded 
his legs crosswise, set his body erect, and established mindfulness In 
front of him, ever mindful he breathes In, mindful he breathes out. 
Breathing In long, he understands: “[ breathe In long;” or breathing out 
long, he understands: “[ breathe out long.” Breathing In short, he 
understands: “I breathe In short;` or breathing out short, he understands: 
“J breathe out short.` He trains thus: “I shall breathe in experiencing the 
whole body of breath;ˆ he trains thus: “[ shall breathe out experiencing 
the whole body of breath. He trains thus: “I shall breathe In 
tranquilizing the bodily formation;” he trains thus: “I shall breathe out 
tranquilizing the bodily formation.” Just as a skilled turner or his 
apprentice, when making a long turn, understands: “[ make a long turn;” 
or when making a short turn, understands: “I make a short turn;” so too, 
breathing In long, a Bhikkhu understands: “[ breathe In long,” he trains 
thus: “I shall breathe out tranguilizing the bodily formation.”” 
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Also according to the Satipatthana Sutta, the Buddha taught: ““He 
trans thus: “I shall breathe In tranguilizing the whole breath 
formations.` He trains thus: “I shall breathe out tranguilizing the whole 
breath formations.' He thinks: “I shall breathe In and out, quieting, 
making smooth, making tranquil and peaceful the activity of the In-and- 
out-breathing. In that way, he trains himself” In this connection, 
coarseness, fineness, and calm should be understood thus: Without 
contemplative effort, the body and the mind of this bhikkhu are 
distressed and coarse. The 1n-and-out-breathinss, foo, are coarse and 
do not proceed calmly. The nasal aperture becomes Insufficient and he 
has to breathe through the mouth. But when the body and the mind are 
under control then the body and the mind become placid and tranquIl, 
and the breathing proceeds so finely that the bhikkhu doubts whether or 
not the breathings are going on. The bhikkhu whose breaths become so 
fine after the taking up of the practice of contemplation that he finds 1t 
difficult to say whether he 1s breathing or not. Because without taking 
up the meditation he does not perceIve, concentrate on, reflect on, or 
think over, the question of calming the gross breaths. But with the 
meditation he does. Therefore, the activity of the breath becomes finer 
1n the time in which meditation 1s pracfised than In the time in which 
there 1s no practice. And so the ancient virtues said: “In the agitated 
mind and body the breath 1s of the coarsest kind. In the unexcited body, 
1t IS subtle.” How does he trainn himself with the thought: “I shall 
breathe In tranquilizing the whole breath formations. [ shall breathe out 
tranquilizing the whole breath formations”? What are the whole breath 
formations (kayasankhara)? Those things of the breaths, bound up with 
the breath, are the whole breath formations. He trains himself In 
causing the whole breath formations to become composed, to become 
smooth and calm. He trains himself thinking thus: Trangquilizing the 
whole breath formations by (quieting) the bodily activities of bending 
forwards, sideways, all over, and backwards, and calming the moving, 
quivering, vibrating, and quaking of the body, I shall breathe in and out. 

How can we cultivate to reach Mindfulness and clear awareness? 
Mindfulness and clear awareness in meditaton. According to the 
Sangtti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, cultivation of 
concentrative meditatlons will lead to mindfulness and many other 
benefits. Here a monk knows feelings as they arise, remain and vanish; 
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he knows perceptlons as they arise, remain and vanish; he knows 
thoughts as they arise, remain and vanish. He therefore always has 
mindfllness and clear awareness (Owing to the mindfulness, 
practicioners will have the following abililes. Owing to the 
mindfulness, practiioners wIll be able to attain happiness here and 
now. Here a monk, having given up desires and unwholesome deeds, 
having practiced, developed and expanded the first, second, third and 
fourth Jhanas, he wIill attain happiness here and now. Owing to the 
mindfulness, practiioners wIll be able to gain knowledge-and-vision. 
Here a monk attends to the perception of lipht (alokasannam- 
manasikarotI), he fixes his mind to the perception of day, by night as by 
day, by day as by nipht. In this way, with a mind clear and unclouded, 
he develops a sfate of mind that 1s full of brightness (sappabhasam 
cittam). This monk 1s gaining knowledge-and-vision. Owing to the 
mindfulness, practitioners will be able to destroy the corruptions. Here 
a monk abides in the contemplation of the rise and fall of the five 
aggregates of graspIng. This material form, this 1s 1fs arising, this 1S IfS 
ceasing; these are feelings; this 1s perception; these are mental 
Íormatlons; this 1s consciousness, etc. Accomplishing these 
contemplations will lead to the destruction of the corruptIons. 
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Phụ Lục E 
Appendix E 


Thoát Ly Ngũ Uẩn Bằng Cách Luôn Có 
Chánh Niệm Và Tỉnh Giác Nơi Tâm 


Vào thời đức Phật còn tại thế, ngài đã thường khuyên chúng đệ tử 
nên cố gắng xuất ly ngũ uẩn bằng cách tu tập chánh niệm và tỉnh giác 
nơi tâm. Nói cách khác, hành giả tu Phật nên luôn điều tâm và có được 
sự tỉnh thức nơi tâm. Mục đích của thực tập Thiên là để điều tâm và có 
được sự tỉnh thức nơi tâm. Hành giả nếu biết rõ được tâm mình thì sẽ 
không lãng phí công không, ngược lại thì chỉ là uống công phí sức mà 
thôi. Muốn biết tâm mình, bạn phải luôn quán sát và nhận biết về nó. 
Việc này phải được thực tập bất cứ lúc nào, dù đi, đứng, nằm, ngồi, 
nói, nín... Điều quan trọng là cố gắng đừng bị chi phối bởi các cực 
đoan, tốt xấu, thiện ác, chánh tà... Khi một niệm thiện phát khởi, ta chỉ 
nên nhận diện: “Một niệm thiện vừa mới phát sanh.” Khi một niệm bất 
thiện phát khởi, ta cũng nhận diện: “Một niệm bất thiện vừa mới phát 
khởi.” Cố gắng đừng lôi kéo hoặc xua đuổi chúng. Nhận diện niệm 
đến niệm đi là đủ. Nếu chúng còn, biết chúng đang còn. Nếu chúng đã 
đi rồi thì biết chúng đã đi rồi. Như vậy là hành giả có khả năng điều 
tâm và đạt được sự tỉnh thức nơi tâm. Trong tất cả các truyền thống 
Phật giáo đều có hai phẩm tính căn bản trong công phu thiển định: tịnh 
trú và quán sát. Nói chung, thiển tịnh trú được thực tập nhằm giải thoát 
tâm khỏi những tiếng rù rì từ bên trong và phát triển sức tập trung. 
Trong cả hai truyền thống Đại Thừa và Nguyên Thủy, hơi thở được 
vận dụng làm đối tượng của thiển tập, và hành giả tu tập để được một 
tâm thức tỉnh giác, tập trung vào sự cảm thọ của hơi thở từng giây từng 
phút. Lúc mới khởi đầu cố gắng tập trung, tâm thức chúng ta lộn xộn 
với những tiếng ổn ào của tạp niệm. Có một số phương cách thiển định 
nhằm giúp giải quyết trở ngại này. Chúng ta có thể thư giãn từng phần 
trong thân thể song song với việc xẻ bỏ những tạp niệm làm tâm mình 
phân tán. Một phương cách khác, hành giả chỉ đơn thuần ghi nhận sự 
có mặt của những ý tưởng hay những cảm thọ đang khởi lên, nhưng 
không để tâm cũng không truyền thêm sức mạnh cho chúng. Làm được 
như vậy thì những ý tưởng và những cảm thọ tự khởi lên rồi cũng tự 
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lặn xuống. Một phương cách khác nữa là niệm hồng danh Đức Phật 
(tên bất cứ Đức Phật nào mà mình muốn niệm) trong hơi thở vào, thở 
ra nhằm giúp tập trung tâm ý. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, tu tập thiển định sẽ đưa đến sự tỉnh thức và nhiều lợi lạc khác. Ở 
đây vị Tỳ Kheo biết được lúc thọ khởi, thọ trú và thọ diệt; biết được 
tưởng khởi, tưởng trú và tưởng diệt; biết được tầm khởi, tầm trú và tầm 
diệt. Nhờ đó mà vị Tỳ Kheo nầy luôn chánh niệm và tỉnh giác. Nhờ sự 
tỉnh giác mà hành giả sẽ có những khả năng sau đây: Nhờ sự tỉnh thức 
mà hành giả được đưa đến Lạc Trú Ngay Trong Hiện Tại: Ở đây vị Tỳ 
Kheo ly dục, ly ác pháp, và trú sơ thiền, nhị thiền, tam thiền, tứ thiển. 
Như vậy nhờ tu tập và hành trì thiền định nhiều lần mà đạt đến lạc trú 
ngay trong hiện tại. Nhờ sự tỉnh thức mà hành giả được đưa đến Chứng 
Đắc Tri Kiến. Ở đây vị Tỳ Kheo tác ý quang minh tưởng, an trú tưởng 
ban ngày, ban ngày thế nào ban đêm như vậy, ban đêm thế nào ban 
ngày như vậy. Và như vậy với tâm mở rộng không đóng kín, tạo ra một 
tâm có hào quang. Vị Tỳ Kheo nầy đang chứng đắc tri kiến. Nhờ sự 
tỉnh thức mà hành giả được đưa đến Sự Diệt Tận Các Lậu Hoặc: Ở 
đây vị Tỳ Kheo an trú, quán tánh sanh diệt trên năm thủ uẩn, Đây là 
sắc, đây là sắc tập, đây là sắc diệt; đây là thọ; đây là tưởng; đây là 
hành; đây là thức, vân vân. Nhờ đó mà vị Tỳ Kheo nầy diệt tận các 
lậu hoặc. 

Lợi ích tức thời của sự tỉnh thức là tâm được thanh tịnh, trong sáng, 
an bình và hạnh phúc. Chính vào thời điểm chúng ta có chánh niệm là 
lúc mà phiển não vắng bóng; do đó, tâm chúng ta được thanh tịnh. 
Tâm chúng ta không thể ghi nhận hai đối tượng cùng một lúc. Vì vậy 
khi tâm có chánh niệm thì không có phiển não hiện diện. Khi chúng ta 
có tâm thanh tịnh là lúc mà chúng ta có thể tu tập để quán chiếu sâu 
hơn vào bản chất của hiện tượng. Ngược lại, khi tâm phóng túng hay 
không được kiểm soát thì những tâm sở bất thiện thường xãy ra hơn 
những tâm sở thiện. Ngay khi tham sân si xâm nhập vào tâm cũng là 
lúc chúng ta bắt đầu tạo ra ác nghiệp mà chúng ta phải trả qua hoặc 
ngay trong hiện tại hoặc có thể trong tương lai. Tái sanh là hậu quả 
của nghiệp, trong khi nghiệp lại là hậu quả của thất niệm. Như vậy, 
thất niệm chính là con đường dẫn tới sanh tử tử sanh bất tận. Chính vì 
vậy mà đạo Phật xem chánh niệm giống như một thứ không khí trong 
lành cần thiết cho đời sống. Mọi người đều cần phải hít thở không khí 
trong lành. Nếu không có không khí trong lành hay phải sống trong bầu 
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không khí ô nhiễm thì sớm muộn gì chúng ta cũng phải mắc phải 
những chứng bệnh về hô hấp. Cũng như vậy, nếu tâm chúng ta không 
có không khí trong lành của chánh niệm thì nó cũng sẽ bệnh hoạn héo 
úa vì khổ đau phiền não. Kỳ thật phiền não còn nguy hiểm hơn bầu 
không khí bị ô nhiễm nặng nề. Sự chết của một người bị không khí ô 
nhiểm không lan rộng và tàn độc như phiền não, vì phiền não có thể 
truyền từ đời nầy sang đời khác. Đức Phật dạy trong Kinh Niệm Xứ: 
“Nguyên nhân đầu tiên của chánh niệm không có thứ gì khác hơn là 
chánh niệm tự nó.” Lẽ tự nhiên, có sự khác biệt giữa chánh niệm yếu 
được sắp loại trong những nỗ lực thiển tập buổi ban sơ và chánh niệm 
trong thiển tập ở những mức độ cao hơn, thứ chánh niệm đủ mạnh để 
đưa đến giác ngộ. Kỳ thật, sự phát triển chánh niệm là một cái trớn, vì 
chánh niệm này sẽ dẫn tới chánh niệm kế tiếp. Theo Kinh Hữu trong 
Trung Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy về “Tỉnh Thức” như sau: Ban ngày 
trong khi đi kinh hành và trong khi đang ngồi, gột sạch tâm trí khỏi các 
chướng ngại pháp. Ban đêm trong canh một, trong khi đi kinh hành và 
trong khi đang ngồi, gột sạch tâm trí khỏi các chướng ngại pháp. Ban 
đêm trong canh giữa, vị nầy nằm xuống phía hông phải, như dáng nằm 
con sư tử, chân gác trên chân với nhau, chánh niệm tỉnh giác, hướng 
niệm đến lúc ngồi dậy lại. Ban đêm trong canh cuối, khi đã thức dậy, 
trong khi đi kinh hành và trong khi đang ngồi, gột sạch tâm trí khỏi các 
chướng ngại pháp. 


Escaping the Five Skandhas By Always Being 
Mindƒul and Alert oƒ the Mind 


At the time of the Buddha, the Buddha often advised his disciples 
fo fry to escape the five skandhas by always being mindful and alert of 
the mind. In other words, Buddhist practitioners should always take 
hold of our mind and to obtain the mindfulness of the mind. The 
purpose of practicing meditation to take hold of our mind and to obtain 
the mindfulness of the mind. If the practitioner knows his own mind, he 
WIll not waste his time and effort, otherwise, his time and effort will be 
useless. To know your mind, you should always observe and and 
recognIze everything about it. This must be practiced at all tmes, while 
you are walking, standing, lying, sitting, speaking, or even when you 
are not speaking. The most Important thing 1s to try not to be dominated 
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by the distinction between extremes of good and bad, wholesome and 
unwholesome, Just and unJust, etc. Whenever a wholesome thought 
arises, acknowledge 1t: “A wholesome thought has Just arisen.” lÝ an 
unwholesome thought arises, acknowledge it as well: “An 
unwholesome thoupht has Just arisen.” Don”t dwell on 1t or try to get rid 
of it. To acknowledge 1t 1s enough. If they are still there, acknowledge 
they are still there. If they have gone, acknowledge they have gone. 
That way the practitioner 1s able to hold of his mind and to obtain the 
mindfulness of the mind. In all Buddhist traditions, two principal 
qualities are developed in meditation: calming abiding (samatha) and 
special insight (vipassana). Generally, calm abiding 1s practiced first to 
{ree the mind from 1ts internal chatter and to develop concentration. In 
both Mahayana and Theravada traditions, the breath 1s taken as the 
obJect of meditation, and one trains the mind to be alert and focused on 
the sensation of the breath in each moment. When initially trying to 
concentrate, the mind is cluttered with mental noise. Several 
techniques are applied to help solve this problem. One may relax each 
part of the body, and while doïng so, let go of a distracting thoupht. In 
another technique, one simply acknowledges the presence of the 
thoughts and emotlons which arise, but doesn”t give them afttention and 
energy. In this way, they settle of their own accord. Another technique, 
one may recite the name of the Buddha on the In- and out-breaths to 
help focus one”s concentration (the name of any Buddha one likes to 
recite). According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, cultivaton of concentrative mediations wil lead to 
mindfulness and many other benefits. Here a monk knows feelings as 
they arIse, remain and vanish; he knows perceptions as they arise, 
remain and vanish; he knows thoughts as they arise, remain and vanish. 
He therefore always has mindfulness and clear awareness. Owing to 
the mindfulness, practictioners wIll have the following abilities: QOwing 
to the mindfulness, practitioners will be able to attain happiness here 
and now. Here a monk, having given up desires and unwholesome 
deeds, having practiced, developed and expanded the first, second, 
third and fourth Jhanas, he wIll attain happiness here and now. Ôwing 
to the mindfulness, practitioners wIll be able to gain knowledge-and- 
vision. Here a monk attends to the perception of light (alokasannam- 
manasikarotI), he fixes his mind to the perception of day, by night as by 
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day, by day as by night. In this way, with a mind clear and unclouded, 
he develops a sfate of mind that 1s full of brightness (sappabhasam 
cittam). This monk 1s gaining knowledge-and-vision. Owing to the 
mindfulness, practitioners will be able to destroy the corruptions. Here 
a monk abides in the contemplation of the rise and fall of the five 
aggregates of grasping. This material form, this 1s 1fs arising, this 1S 1fS 
ceasing; these are feelings; this 1s perception; these are mental 
Íormatlons; this 1s consciousness, etc. Accomplishing these 
contemplations will lead to the destruction of the corruptIons. 

The Iimmediate benefits of mindfulness are purIty of mind, clarity 
and happiness. They are experilenced at the very moment that 
mindfulness 1s present. Absence of afflictions 1s purity. Because of 
purIty come carifty and Joy. When we have a mind that 1s pure and 
clear, we can advance ¡In the path of cultivation and practice with deep 
contemplatlons. In our dally life, unwholesome mental sfates are 
unfortunately more frequent than wholesome ones. As soon as greed, 
aversion and delusion enter the consciIousness, we sfar( tO creafte 
unwholesome karma, which wIll give results in this life as well as In 
the future. Rebirth is one result. With that, death becomes Inevitable. 
Between bírth and death, a being will create more karma, both 
wholesome and unwholesome, to keep the cycle turning. Therefore, 
heedlessness 1s the path that leads to death, rebirth, and death, and 
rebirth. It is the cause of death In this world as well as in the future life. 
Thus, Buddhism considers mindfulness like fresh atr, essential to life. 
All breathing beings need clean arr. If only polluted air 1s available, 
they wIll shortly be afflicted by diseases and may even die. 
Mindfulness 1s Just this Important. ÀA mind deprived of the fresh aIr of 
mindfullness grows stale, breathes shallowly, and chockes upon 
defilemenfs. In fact, afflictions are actually much more dangerous than 
the polluted air. If a person dies from breathing polluted air, the poison 
wIll be left behind In his or her corpse. But the taints of the afflictions 
carry forward to the next life. The Buddha taught In the Satipatthana 
Sutta: “he first cause of mindfulness 1s nothing more than mindfulness 
1fself.” Naturally, there 1s a difference between the weak mindfulness 
that characterized oneˆs early meditative efforts and the mindfulness at 
higher levels of practice, which becomes strong enough fo cause 
enlightenment to occur. In fact, the development of mindfulness 1s a 
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simple momentum, one moment of mindfulness causing the next. 
According to the Sekha Sutta in the Middle Length Discourses of the 
Buddha, the Buddha confirmed his noble disciples on devotlon to 
wakefulness as follows: During the day, while walking back and forth 
and sitting, a noble disciple purifies his mind of obstructive sfates. In 
the first watch of the night, while back and forth and sitting, he purIfles 
his mind of obstructive sfates. In the middle watch of the night he lies 
down on the right side In the lion”s pose with one foot overlapping the 
other, mindful and fully aware, after noting In his mind the time for 
rIsing. After rising, in the third watch of the night, while walking back 
and forth and sitting, he purifies his mind of obstructive sfates. 
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Phụ Lục F 
Appendix F 


Sự Liên Hệ Giữa Ngũ Uẩn Và Thân Kiến 


Theo Tiểu Kinh Phương Quảng, Trung Bộ Kinh, số 44, để trả lời cư 
sĩ Visakha về Thân kiến hay Ngũ uẩn thủ, Tỳ Kheo Ni Dhammadinna 
đã giải thích: “Thủ nầy tức là năm thủ uẩn kia, thủ nầy không khác với 
năm thủ uẩn kia. Phàm có dục tham đối với năm thủ uẩn, tức là chấp 
thủ đối với chúng. Kẻ vô văn phàm phu không đến yết kiến các bậc 
Thánh, không thuần thục pháp các bậc Thánh, không tu tập pháp các 
bậc Thánh, không đến yết kiến các bậc Chân nhân, không thuần thục 
pháp các bậc Chân nhân, không tu tập pháp các bậc Chân nhân, xem 
sắc là tự ngã hay xem tự ngã là có sắc, hay xem tự ngã là trong sắc; 
xem thọ là tự ngã hay xem tự ngã là có thọ, hay xem thọ là trong tự 
ngã; xem tưởng là tự ngã, hay xem tự ngã là có tưởng, hay xem tưởng 
là trong tự ngã, hay xem tự ngã là trong tưởng; xem hành là tự ngã, 
hay xem tự ngã là có hành, hay xem hành là trong tự ngã, hay xem tự 
ngã là trong hành; xem thức là tự ngã, hay xem tự ngã là có thức, hay 
xem thức là trong tự ngã, hay xem tự ngã là trong thức. Đó là thân 
kiến. Ngược lại, vị đa văn Thánh đệ tử đến yết kiến các bậc Thánh, 
thuần thục pháp các bậc Thánh, tu tập pháp các bậc Thánh, đến yết 
kiến các bậc Chân nhân, thuần thục pháp các bậc Chân nhân, tu tập 
pháp các bậc Chân nhân, không xem sắc là tự ngã, không xem tự ngã 
là có sắc, không xem tự ngã là trong sắc; không xem thọ là tự ngã, 
không xem tự ngã là trong thọ, không xem thọ là trong tự ngã; không 
xem tưởng là tự ngã, không xem tự ngã là có tưởng, không xem tưởng 
là trong tự ngã, không xem tự ngã là trong tưởng; không xem hành là 
tự ngã, không xem tự ngã là có hành, không xem hành là trong tự ngã, 
không xem tự ngã là trong hành; không xem thức là tự ngã, không xem 
tự ngã là có thức, không xem thức là trong tự ngã, không xem tự ngã là 
trong thức. Đó là không có thân kiến.” 
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The Relationship between the Five Aggregafes 
and the View 0ƒ “Selƒf-ldenticafion ” 


In order to provide answers to layman Visakha on “Self- 
1dentification”, Bhikhuni Dhammadinna explained in the Culavedalla 
Sutta (the Shorter Set of Questions-and-Answers), in MajJjhima Nikaya, 
book 44: "There ¡is the case, friend Visakha, where an uninstructed, 
run-of-the-mill person, who has no regard for noble ones, 1s not well- 
versed or disciplined in their Dhamma; who has no regard for men of 
Integrity, 1s not well-versed or disciplined in their Dhamma, assumes 
form (the body) to be the self, or the self as possessing form, or form as 
1n the self, or the self as in form. He assumes feeling to be the self... 
He assumes perception to be the self.. He assumes (mental) 
fabrications to be the self... He assumes consciousness to be the self, or 
the self as possessing consciousness, or consciousness as 1n the self, or 
the self as In consclousness. This 1s how self-Identificatlon comes 
about. On the contrary, when a well-Instructed noble disciple, who has 
regard for noble ones, is well-versed and disciplined in their Dhamma; 
who has regard for men of integrity, is well-versed and disciplined In 
their Dhamma, does not assume form to be the self, or the self as 
pOssessing form, or form as In the self, or the self as in form. He does 
not assume feeling to be the self... He does not assume perception to 
be the self... He does not assume fabrications to be the self... He does 
nOf assume conscilousness to be the self, or the self as possessing 
COnSCIOusness, or conscilousness as In the self, or the self as 1n 
conscIousness. This 1s how self-Iidentification does not come about." 


271 


Phụ Lục G 
Appendix G 


Nhập và Lục Nhập 


Nhập là một trong những mắc xích trong thập nhị nhơn duyên. Lục 
nhập là sáu chỗ xâm nhập hay căn nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý. Theo 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Ba, Đức Phật đã nhắc ngài A Nan về 
Lục Nhập như sau: “Ông A Nan! Vì sao bản tính của Lục Nhập là Như 
Lai tạng?” Thứ nhất là Nhãn Nhập: Ông A Nan! Tôi đã từng nói, con 
mắt bị mệt mỏi trông thấy các hoa đốm lăng xăng. Mắt lành thấy rõ hư 
không không có hoa. Hoa đốm nhảy nhót ở hư không là do mắt bệnh. 
Hoa đốm và bệnh, đều trong phạm vi của hư không và mắt lành. Vậy 
có thể nói, con mắt và trần cảnh của chúng sanh đều ở trong phạm vi 
của Bồ Đề. Nhân hai vọng trần tối và sáng, phát ra cái thấy nơi bể 
trong, để thu nạp các trần tượng đó, gọi là tính thấy. Rời hai cái trần 
sáng tối kia, tính thấy đó không có thể. Đúng thế ông A Nan, tính thấy 
đó không từ nơi sáng hay nơi tối đến, không ở mắt ra, cũng chẳng ở hư 
không sinh. Vì sao? Nếu từ sáng tới, khi tối liền theo sáng diệt, đáng lẽ 
không thấy tối. Nếu từ tối tới, khi sáng liền theo tối diệt, đáng lẽ 
không thấy sáng. Nếu từ con mắt sinh ra, hẳn không có sáng tối, như 
thế cái thấy vốn không có tự tính. Nếu do hư không mà ra, nhìn phía 
trước thấy các vật, quay trở lại đáng lẽ thấy con mắt. Vả lại nếu hư 
không tự thấy, còn có liên lạc gì với cái nhập của ông? Vậy nên biết 
rằng nhãn nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên. Thứ nhì là Nhĩ Nhập: Ông A Nan! Ví dụ có người lấy hai ngón 
tay bịt chặt lỗ tai, nghe tiếng trong đầu ù-ì. Tai và tiếng đó đều ở trong 
phạm vi của Bồ Để. Nhân hai vọng trần động và yên nh phát ra cái 
nghe nơi bề trong, để thu nạp các trần tượng ấy, gọi là tính nghe. Rời 
hai cái trần động tĩnh kia, tính nghe đó không thể có. Đúng thế ông A 
Nan, tính nghe đó không từ nơi động tĩnh đến, không phải từ tai ra, 
chẳng ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ tĩnh lại, khi động liền theo tĩnh 
diệt, đáng lẽ không biết động. Nếu từ động tới, khi tĩnh liền theo động 
diệt, đáng lẽ không biết tĩnh. Nếu từ lỗ tai sinh ra, hẳn không có động, 
tĩnh, như thế cái nghe vốn không có tự tính. Nếu do hư không mà ra, thì 
hư không đã thành tính nghe, tức không phải là hư không. Vả lại, nếu 
hư không nghe được, còn có liên lạc gì với cái nhập của ông? Vậy nên 
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biết rằng nhĩ nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính 
tự nhiên. Thứ ba là Tỷ Nhập: Ông A Nan! Ví như có người bịt chặt hai 
lỗ mũi. Bịt lâu mũi nhọc và cảm thấy lạnh. Nhân cảm xúc phân biệt 
thông, nghẹt, trống, đặc, cho đến các mùi thơm thúi. Mũi và cái nhọc 
ấy đều ở trong phạm vi của Bồ Đề. Nhân hai vọng trần thông và tắc 
phát ra cái ngửi nơi bể trong, để thu nạp các trần tượng, gọi là tính 
ngửi. Rời hai cái trần thông, tắc kia, tính ngửi đó không thể có. Tính 
ngửi đó không từ nơi thông, hay tắc lại, không phải từ mũi ra, cũng 
chẳng ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ thông lại, khi tắc tính ngửi phải 
diệt mất, đáng lẽ không biết tắc. Nếu nhân cái tắc mà có, khi thông 
không thể ngửi được, sao lại biết mùi thơm thúi? Nếu từ lỗ mũi sinh ra, 
hẳn không có thông tắc, như thế cái ngửi vốn không có tự tính. Nếu do 
hư không mà ra, đáng lẽ cái ngửi ấy quay lại ngửi được mũi ông. Cái 
hư không có tính ngửi thì còn có liên lạc gì với cái nhập của ông? Vậy 
ông nên biết rằng tỷ nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên 
hay tính tự nhiên. Tứ £ư là Thiệt Nhập: Ông A Nan! Ví như có người 
lấy lưỡi liếm mép, liếm mãi thành mỏi mệt. Người ốm thấy đắng, 
người khỏe thấy ngọt. Do vị ngọt và vị đắng, mới rõ có thiệt căn. Lúc 
bình thường chỉ thấy vị nhạt. Lưỡi và cái mỏi mệt ấy đều ở trong phạm 
vi của Bồ Đề. Nhân hai cái vọng trần ngọt và nhạt phát ra cái nếm nơi 
bể trong, để thu nạp các trần tượng ấy, gọi là tính nếm. Rời hai cái trần 
ngọt và nhạt kia, tính nếm đó không thể có. Đúng thế, ông A Nan, tính 
nếm đó không từ nơi ngọt đắng lại, không từ lưỡi ra, cũng chẳng sinh 
từ hư không. Vì sao? Nếu từ ngọt đắng lại, khi nhạt tính nếm phải diệt, 
đáng lẽ không biết nhạt. Nếu từ nhạt ra, khi ngọt tính nếm phải mất, 
sao lại biết ngọt đắng? Nếu từ lưỡi sinh ra, hẳn không có ngọt, nhạt và 
đắng, như thế tính nếm vốn không có tự tính. Nếu do hư không mà ra, , 
thì hư không có tính nếm, chứ không phải miệng ông. Hư không mà 
biết nếm, thì còn có liên lạc gì với cái nhập của ông? Vậy nên biết 
thiệt nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. 
Thứ năm là Thân Nhập: Ông A nan! Ví như có người lấy một bàn tay 
lạnh úp vào bàn tay nóng. Nếu lạnh nhiều thì nóng theo thành lạnh. 
Nếu nóng nhiều thì lạnh trở lại thành nóng. Biết nóng lạnh khi chạm 
tay, thì cái biết đó vẫn có từ khi chưa chạm tay. Thân và cái cảm giác 
đó, đều ở trong phạm vi của Bồ Đề. Nhân hai vọng trần ly và hợp phát 
ra cái cảm giác nơi bể trong, để thu nạp các trần tượng ấy, gọi là tính 
biết khi sờ mó. Rời hai cái trần ly hợp, thích và không thích kia, tính 
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biết đó không thể có. Đúng thế, ông A Nan, tính biết đó không từ ly, 
hợp mà lại, chẳng phải từ thích, không thích mà có, không từ thân ra, 
cũng chẳng ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ hợp mà có, khi ly tính biết 
phải diệt, đáng lẽ không biết khi ly hay chưa tiếp xúc. Đối với thích và 
không thích, cũng như vậy. Nếu từ thân mà ra, hẳn không có ly hợp, 
thích và không thích. Như thế tính biết nhờ sờ mó, vốn không có tự 
tính. Nếu do hư không mà ra, thì hư không có tính biết, còn có liên lạc 
gì với cái nhập của ông? Vậy nên biết rằng thân nhập hư vọng, vốn 
chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên. Thứ sáu là Ý Nhập: 
Ông A Nan! Ví như có người mệt mỏi ngủ thiếp đi, ngủ đã thức dậy, 
thấy trần cảnh thì nhớ, khi không nhớ gọi là quên. Các thứ điên đảo, 
sinh, trụ, dị, diệt, tập quen thu nạp vào bề trong, không lẫn lộn nhau, 
gọi là ý tri căn. Ý và cái mỏi mệt đó, đều ở trong phạm vi của Bồ Đề. 
Nhân hai cái vọng trần sinh và diệt, tập khởi cái biết bên trong, để thu 
nạp các nội trần. Các cái thấy, nghe đi ngược vào trong mà không đến 
nơi, gọi là tính hay biết. Rời hai cái trần thức ngủ, sinh diệt kia, tính 
hay biết đó không thể có. Đúng thế ông A Nan, tính hay biết đó không 
từ thức ngủ tới, không từ sinh diệt mà có, không ở ý căn ra, cũng chẳng 
ở hư không sinh. Vì sao? Nếu từ thức mà có, khi ngủ liền diệt theo, lấy 
cái gì gọi là ngủ. Như chắc khi sinh là có, khi diệt tức là không, còn chi 
mà biết là diệt. Như nhân cái diệt mà có, khi sinh tức không có diệt 
nữa, lấy gì mà biết là sinh. Nếu từ ý căn mà ra, thì hai tướng thức ngủ 
theo nhau mà khai, mà hợp trong thân. Rời hai cái thể đó, tính biết kia 
giống như hoa đốm giữa hư không, không có tự tính. Nếu do hư không 
mà sinh, thì hư không có tính biết, còn có liên lạc gì với cái nhập của 
ông? Vậy nên biết rằng ý nhập hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân 
duyên hay tính tự nhiên. 


Entrances and Six Enirances 


“Entrance” 1s one of the links In the chaIn of causation. The sIx 
entrances or locations, both the organ and the sensation (eye, ear, nose, 
tongue, body, mind; sight, hearing, smell, taste, touch, and perception). 
The six entrances or locations, both the organ and the sensation (eye, 
ear, nose, tongue, body, mind; sight, hearing, smell, taste, touch, and 
perception). One of the links In the chain of causation. According to the 
Surangama Sutra, book Three, the Buddha reminded Ananda about the 
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SIX entrances as follows: “Ananda! Why do I say the six entrances have 
therr origin in the wonderful nature of true suchness, the treasury of the 
Thus Come One?” The first enfrance is the Eye-Enrance: Ananda! 
Although the eye”s staring causes fatigue, the eye and the fatigue 
oripinate In Bodhi. Staring gives rise to the characteristic of fatigue. 
Because a sense of seeing 1s stimulafed In the midst of the two false, 
defiling obJects of light and dark, defiling appearances are taken 1n; 
this is called the nature of seeing. Apart from the two defiling obJects 
of lipht and dark, this seeing 1s ultimately without substance. Thus, 
Ananda, you should know that seeing does not come from light or dark, 
nor does It come forth from the sense organ, nor 1s it produced from 
emptiness. Why? If It came from light, then It would be extinguished 
when 1t 1s dark, and you would not see darkness. If it came from 
darkness, then It would be extinguished when It 1s light, and you would 
not see light. Suppose 1t came from the sense organ, which 1s obviously 
devoid of light and dark, a nature of seeing such as this would have no 
self-nature. Suppose 1t came forth from emptiness. When 1t looks In 
Íront of you, 1t sees the shapes of the defiling dust; turning around, 1t 
would see your sense-organ. Moreover, If it were emptiness Itself 
which sees, what connection would that have with your entrance? 
Therefore, you should know that the eye enance 1s empty and false, 
since 1t neither depends upon causes and conditions for existence nor 1s 
Spontaneous 1n nature. Ïe second enfrance is the eqar enfrance: 
Ananda! Consider, for example, a person who suddenly stops up his 
ears with two fingers. Because the sense-organ of hearing has become 
fatigued, a sound 1s heard 1n his head. However, both the ears and the 
fatigue originate in Bodhi. Because a sense of hearing 1s stimulated in 
the midst of the two false, defiling obJects of movement and stillness, 
defiling appearances are taken; this Is called the nature of hearing. 
Apart from the two defiling obJects of movement and stillness, this 
hearing 1s ultimately without substance. Thus, Ananda, you know that 
hearing does not come from movement and stillness; nor does 1t come 
from the sense-organ, nor is it produced from emptiness. Why? If 1t 
came from stillness, it would be extinguished when there 1s movement, 
and you would not hear movemernt. If it came from movement, then 1t 
would be extinguished when there 1s stillness, and you would not be 
aware of this stillness. Suppose 1t came from the sense-organ, which 1s 
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obviously devoid of movement and stillness: a nature of hearing such 
as this would have no self-nature. Suppose 1t came from emptiness; 
emptiness would then become hearing and would no longer be 
emptiness. Moreover, would it have with your entrance? Therefore, 
you should know that the ear-entrance Is empty and false, since 1t 
neother depends upon causes and conditions for existence, nor IS 
spontaneous 1n nature. The thirÄ cnfrance ¡is the Hose eHfrdance: 
Ananda! Consider, for example, a person who inhales deeply through 
his nose. After he has Inhaled for a long time 1t becomes fatigued, and 
then there 1s a sensation of cold in the nose. Because of that sensation, 
there are the distinctions of penetration and obstruction, of emptIness 
and actuality, and so forth, including all fragrant and stinking vapOors. 
However, both the nose and the fatigue originate in Bodhi. Because a 
sense of smelling 1s stimulated In the midst of the two false, defiling 
obJects of penetration and obstruction, defiling appearances are taken 
In; this 1s called the nature of smelling. Apart from the two defiling 
obJects of penetraton and obstruction, this smelling 1s ultimately 
without substance. You should know that smelling does not come from 
penetration and obstruction, nor does 1t come forth from the sense- 
Organ, nor 1s 1t produced from emptiness. Why? If It came from 
penetration, the smelling would be extinguished when there 1s 
obstruction, and then how could it experlence obsfruction? Tf it existed 
because of obstruction, then where there 1s penetration there would be 
no smelling; In that case, how would the awareness of fraprance, 
stench, and other such sensations come into being? Suppose 1t came 
from the sense organ, which 1s obviously devoid of penetration and 
obstruction. A nature of smelling such as this would have no self- 
nature. Suppose 1t came from emptiness; smelling ¡tself would turn 
around and smelÏl your own nose. Moreover, If it were emptiness 1tself 
which smelled, what connection would it have with your entrance? 
Therefore, you should know that the nose-entrance 1s empty and false, 
since 1t neither depends upon causes and conditions for existence nor 1s 
spontaneous 1n nature. The ƒourth enfrance is the f0ngue enirdnce: 
Ananda! Consider, for example, a person who licks his lips with his 
tongue. His excessive licking causes fatigue. If the person 1s sick, there 
wIll be a bitter flavor; a person who 1s not sick will have a subtle sweet 
sensation. Sweetness and biterness demonstrate the tongue”s sense of 
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taste. When the organ Is Inacfive, a sense of tastelessness prevaIls. 
However, both the tongue and the fatigue originate in Bodhi. Because 
of the two defiling obJects of sweetness and bitterness, as well as 
tastelessness, stimulate a recognition of taste which in turn draws in 
these defiling sensations, it becomes what 1s known as a sense of taste. 
Apart from the two defiling obJects of sweetnes and bitterness and 
apart from tastelessness, the sense of taste 1s oripinally without a 
substance. Thus, Ananda, you should know that the perception of 
sweetness, bitterness, and tastelessness does not come from sweetness 
or bit(erness, nor does 1t exist because of tastelessness, nor does 1t arISe 
from the sense organ, nor 1s 1t produced from emptiness. Why? If 1t 
came from sweetness and bitterness, it would cease to exist when 
tastelessness was experienced, so how cold 1t recognize tastelessness? 
lf it arose from tastelessness, It would vanish when the flavor of 
Ssweefness was tasted, so how could 1t perceive the two fÏavors, sweet 
and bitter? Suppose 1t came from the tongue which 1s obviously devoid 
of defiling obJects sweetness and bitternes and of tastelessness. An 
essence of tasting such as this would have no self-nature. Suppose 1t 
came from emptiness; the sense of taste would be experienced by 
emptiness Instead of by the mouth. Suppose, moreover, that It Was 
emptiness Ifself which tasted, what connection would that have with 
your entrance? Therefore, you should know that the tongue entrance 1s 
empty and false, since It neither depends upon causes and conditions 
for exIstence, nor 1s 1t spontaneous In nature. The fjƒfth entrance is the 
body enfrance: Ananda! Consider, for example, a person who touches 
his warm hand with his cold hand. If the cold 1s In excess of warmth, 
the warm hand wll become cold; 1f the warmth 1s in excess of the cold, 
his cold hand wIll become warm. So the sensation of warmth and cold 
1s felt through the contact and separation of the two hands. Fatiguing 
confact results 1n the Interpenetration of warmth and cold. However, 
both the body and the fatigue originate in Bodhi. Because a physical 
sensation 1s stimulated In the midst of the two defiling obJects of 
separation and union, defiling appearances are taken In; this 1s called 
the awareness of sensaftion. Apart from the two sets of defiling obJects 
of separation and union, and pleasantness and unpleasantness, the 
awareness Of sensation 1s orginally without a substance. Thus, Ananda, 
you should know that this sensation does not come from separation and 
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union, nor does 1t exist because of pleasantness and unpleasantness, 
nor does It arise from the sense organ, nor 1s It produced from 
emptiness. Why? If it arose when there was union, it would disappear 
when there was separation, so how could 1t sense the separation? The 
two characteristics of pleasantness and unpleasantness are the same 
way. Suppose 1t came from the sense organ, which 1s obviously devoid 
of the four characterisfics of union, separation, pleasanfness, and 
unpleasantness; an awareness of physIcal sensation such as this would 
have no self- nature. Suppose 1t came from emptiness; the awareness 
of sensatons would be experlenced by emptiness 1Itself, what 
connection would that have with your entrance? Therefore, you should 
know that the body-entrance Is empty and false, since 1t neither 
depends upon causes and conditions for existence, nor 1s sponfaneous 
1n nature. 7e sixh entrance is the mind enfrance: Ananda! Consider, 
for example, a person who becomes so fatigued that he goes to sleep. 
Having slept soundly, he awakens and tries to recollect what he 
experienced while asleep. He recalls some things and forgets others. 
Thus, his upsidedownness goes through production, dwelling, change, 
and extinction, which are taken In and returned to a center habitually, 
each following the next without ever being over taken. This 1s known 
as the mind organ or Intellect. The mind and fatigue are both Bodhi. 
The two defiling obJects of production and extinction stimulafe a sense 
of knowing which In turn grasps these Inner sense dafa, reversing the 
flow of seeing and hearing. Before the flow reaches the ground It 1s 
known as the faculty of intellect. Apart from the two sets of dwelling 
obJects of waking and sleeping and of production and extinction, the 
faculty of Iintellect 1s originally without substance. Thus, Ananda, you 
should know that the faculty of intellect does not come from waking, 
sleeping, production, or extinction, nor does 1t arise from the sense 
Organ, nor 1s It produced from emptiness. Why? If it came from waking, 
1t would disappear at the time of sleeping, so how could 1t experlence 
sleep? If it came from production, It would cease to exist at the time of 
extinction, so how could 1t undergo extinction? lÝ it came from 
extInction 1t would disappear at the time of production, so how could 1t 
know about production? Suppose 1t came from the sense-organ; waking 
and sleeping cause only a physical opening and closing respectively. 
Apart from these two movements, the faculty of intellect 1s as 
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unsubstantial as flowers in space, because If is fundamentally without a 
self-nature. Suppose 1t came from emptiness; the sense of intellect 
would be experienced by emptiness Instead of by the mind. Then what 
connection would that have with your entrance? Therefore, you should 
know that the mind entrance is empty and false, since 1t neither 
depends upon causes and conditions for existence, nor 1s spontaneous 
1n nafure. 
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Phụ Lục H 
Appendix H 


Thập Nhị Nhập 


Thập nhị nhập là mười hai thứ can thiệp vào nhau, như sấu căn 
nhập với sáu trần. Lục căn (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý) và lục cảnh 
(sắc, thinh, hương, vị, xúc, pháp). Nhãn nhập với sắc, gọi là nhãn nhập, 
sắc nhập vời nhãn kêu là sắc nhập, hai thứ nhập lại gọi là thấy; nhĩ 
nhập với thanh gọi là nhĩ nhập, thanh nhập với nhĩ gọi là thanh nhập, 
hai thứ nhập lại gọi là nghe; vân vân. Sáu căn nhập với sáu trần gọi là 
thập nhị nhập. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Ba, Đức Phật giải 
thích cho ông A Nan biết tại sao bản tánh của Thập Nhị Xứ là Như Lai 
Tạng Diệu Chân Như tính. Nhãn Sắc Xứ: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! 
Ông xem rừng Kỳ Đà và các suối ao. Ý ông nghĩ sao? Vì là sắc tướng 
sinh ra mắt thấy, hay là mắt sinh ra sắc tướng? Ông A Nan! Nếu nhãn 
căn sinh các sắc tướng, vậy khi nhìn hư không, không phải là sắc 
tướng, cái tính sinh sắc tướng phải tiêu diệt, tiêu rồi thì rõ ràng là hết 
thảẩy các sắc tướng đều không. Sắc tướng đều không, lấy gì so sánh mà 
biết hư không? Đối với hư không, lại cũng như vậy. Lại nếu sắc trần 
sinh ra cái thấy. Khi nhìn hư không, không phải là sắc, cái thấy phải 
tiêu mất. Cái thấy đã mất thì mọi thứ đều không, lấy chi mà rõ là 
không hay là sắc? Vậy ông nên biết, cái thấy với sắc không, đều 
không có xứ sở. Hai xứ “thấy và sắc` đều là hư vọng, vốn chẳng phải 
tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Nhĩ Thanh Xứ: Đức Phật dạy: 
“Ông A Nan! Ông lại nghe trong vườn Kỳ Đà, lúc thức ăn dọn rồi thì 
đánh trống, lúc nhóm chúng thì đánh chuông. Tiếng chuông, tiếng 
trống trước sau nối nhau. Ý ông nghĩ sao? Như thế là tiếng đến bên tai, 
hay tai đến chỗ tiếng? Ông A Nan! Nếu là tiếng đến bên tai, ví dụ tôi 
đi khất thực trong thành Thất La Phiệt, ở rừng Kỳ Đà chắc là không có 
tôi nữa; tiếng đã đến tai ông A Nan, lẽ ra ông Mục Liên, ông Ca Diếp 
không thể cùng nghe một lần, huống chi trong nầy có đến một nghìn 
hai trăm năm mươi vị Sa Môn đều nghe tiếng chuông cùng một lúc, 
cùng đến chỗ ăn cơm. Nếu là tai đến bên tiếng, ví dụ tôi đã trở về 
trong rừng Kỳ Đà rồi, ở thành Thất La Phiệt không có tôi nữa; nay ông 
nghe tiếng trống, tai ông đã đi đến chỗ đánh trống, thì khi tiếng chuông 
phát ra, lẽ ra ông không thể cùng nghe một lần. Thế mà ông lại nghe 
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được bao tiếng khác trong rừng nầy, nào các tiếng voi, ngựa, trâu, đê. 
Còn như nếu không đi qua đi lại, sẽ không có sự nghe. Vậy ông nên 
biết, cái nghe cùng cái tiếng, đều không có xứ sở. Hai xứ “nghe và 
tiếng' đều hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên.” Tỷ Hương Xứ: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông lại ngửi hương 
Chiên đàn trong lư nầy. Hương đó chỉ đốt một ít, cả thành Thất La 
Phiệt trong vòng bốn mươi dậm đều ngửi thấy. Ý ông nghĩ sao? Mùi 
thơm đó ở gỗ chiên đàn ra, ở mũi ông ra, hay ở lư hương ra? Ông A 
Nan! Nếu ở mũi ông ra, gọi là mũi sinh mùi, thì mùi phải từ mũi ra. 
Song mũi không phải là Chiên đàn, vì sao trong mũi lại có mùi chiên 
đàn? Đã gọi là ngửi mùi, mùi thơm phải từ ngoài vào mũi, chứ ở trong 
mũi bay ra mùi thơm, không gọi là ngửi. Nếu ở hư không ra, tính hư 
không có mãi, mùi thơm cũng phải có mãi, sao lại phải đốt gỗ chiên 
đàn khô trong lư mới có? Nếu ở gỗ ra, mùi thơm do gỗ đốt thành khói, 
khói bay tới mũi mới ngửi thấy. Sao khói kia bay lên hư không chưa 
được bao xa mà trong vòng bốn mươi dặm đã ngửi thấy cả? Vậy ông 
nên biết, ngửi và mùi hương, đều không có xứ sở. Hai xứ “ngửi và mùi 
hương" đều hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên.” Thiệt Vị Xứ: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông thường hai buổi 
ở trong chúng cầm bình bát đi khất thực, có khi gặp món ăn ngon. Ông 
nghĩ sao? Vị đó sinh từ hư không, từ lưỡi, hay từ món ăn? Ông A Nan! 
Nếu vị đó sinh từ lưỡi ông, trong miệng ông chỉ có một lưỡi, lưỡi đã 
thành vị ngon rồi, gặp món hắc thạch mật, lẽ ra không dời đổi được. 
Nếu không dời đổi, không gọi là biết vị. Còn nếu dời đối được, lưỡi 
không phải có nhiều như thế, làm sao lại biết nhiều vị? Nếu sinh từ 
món ăn, món ăn không có tính biết, sao biết vị mình. Nếu tự biết, cũng 
như người khác ăn, có quan hệ gì tới ông mà nói rằng ông biết vị? Nếu 
sinh từ hư không, ông thử nếm hư không, xem là vị gì? Nếu là vị mặn, 
hư không đã làm mặn lưỡi ông, cũng làm mặn mặt ông, vậy người ở 
thế gian nầy giống như cá biển, quen với mặn, không biết nhạt. Nếu 
không biết nhạt, lại cũng không biết mặn. Như thế là không biết gì, sao 
gọi là vị? Vậy ông nên biết, nếm và vị đều không có xứ sở. Hai xứ 
'nếm và vị` đều hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự 
nhiên.” Thân Xúc Xứ: Đức Phật dạy: “Ông A Nan! Ông thường buổi 
sáng lấy tay xoa đầu. Ý ông nghĩ sao? Cái biết có xoa như vậy, ở đâu 
ra? Ở tay hay ở đầu? Nếu ở tay, chắc đầu không biết, sao lại thành ra 
xúc? Nếu ở đầu, chắc tay không cần đến, sao gọi là xúc? Nếu ở cả hai 


281 


9, 


nơi, chắc ông A Nan phải có hai thân. Nếu một xúc sinh ra cái biết ở 
đầu và ở tay, hai thứ đó phải cùng một thể. Nếu cùng một thể, cái 
nghĩa xúc lại không còn. Nếu là hai thể, cái xúc ở bên nào? Ở bên 
năng không có sở, ở bên sở không có năng. Chẳng lẽ hư không làm 
xúc cho ông? Vậy ông nên biết, cái biết khi sờ mó, đụng chạm và thân, 
đều không có xứ sở. Hai xứ “xúc và thân” đều hư vọng, vốn chẳng phải 
tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” Ý Pháp Xứ: Đức Phật dạy: “Ông A 
Nan! Ông thường trong ý duyên với ba tính thiện, ác, và vô ký, sinh ra 
các phép tắc. Các phép đó do tâm sinh ra, hay là đời tâm, riêng có nơi 
chỗ? Ông A Nan! Nếu do tâm, các pháp không phải là trần, không phải 
là cái sở duyên của tâm, sao thành xứ được? Nếu rời tâm, riêng có nơi 
chỗ, thì cái tự tính của pháp là có biết hay không biết? Nếu có biết 
phải gọi là tâm. Nếu nó khác với ông, và không phải là trần, thì nó 
đồng với tâm lượng của người khác. Nếu nó tức là ông và cũng tức là 
tâm, sao ở ông lại có hai tâm? Còn nếu không biết, thì cái pháp trần ấy 
đã chẳng phải là sắc, thanh, hương, vị, ly, hợp, lạnh và nóng, và tướng 
hư không, vậy nó ở đâu? Nay nơi sắc không kia, đều không thể chỉ cái 
sì là pháp trần, không lẽ ở nhân gian lại có những cái ngoài vòng hư 
không. Nếu nó chẳng phải là cái sở duyên của tâm, từ đâu lập ra có 
xứ? Vậy nên biết pháp và tâm đều không có xứ sở. Hai xứ “ý và pháp” 
đều hư vọng, vốn chẳng phải tính nhân duyên hay tính tự nhiên.” 


Twelve Entrances 


The twelve entrances are twelve enfries or places, which include 
SIX S€nse-organs (eye, ear, nose, tongue, body, and mind) and six 
obJects which are corresponding to the six senses (forms, sounds, 
SCenfs, fastes, fextures, and mental objects). According to the 
Surangama Sutra, book Three, the Buddha explained to Ananda why 
he said that the twelve places were basically the wonderful nature of 
true suchness, the treasury of the Thus Come One. The pÏace 0ƒ the Eye 
and Form: The Buddha taught: “Ananda! Look again at the trees 1n the 
Jeta Grove and the fountains and pools. What do you think? Do these 
things come Into being because the forms are produced and thus the 
eyes see, or because the eyes produce the characteristics of form? 
Ananda! If the organ of sight were to produce the characteristics of 
form, then the nature of form would be obliterated when you see 
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emptiness, which 1s not form. Once 1t was obliterated, everything that 1s 
manifest would disappear. Since the characteristics of form would then 
be absent, who would be able to understand the nature of emptiness. 
The same Is true of emptiness. If, moreover, the defiling obJects of 
form were to produce the eye”s seeing, then seeing would perish upon 
looking at emptiness, which 1s not form, and once 1t perished, 
everything would disappear. Then who would be able to understand 
emptiness and form? Therefore, you should know that neither seeing 
nor form nor emptiness has a location, and thus the two places of “form 
and seeing” are empty and false. Their origin Is not In causes and 
conditions, nor do their natures arise spontaneously.” The pÏace 0ƒ the 
Ear and Sound: The Buddha taught: “Ananda! Listen again to the 
drum being beaten In the Jeta grove when the food Is ready. The 
assembly gathers as the bell 1s struck. The sounds of the bell and the 
drum follow one another In succession. What do you think? Do these 
things come 1nto existence because the sound comes to the region of 
the ear, or because the ear goes to the place of the sound? Again, 
Ananda, suppose that the sound comes to the region of the ear. 
Similarly, when I go to beg for food in the city of Shravasti, Ï am no 
longer In the Jeta Grove. If the sound defintely goes to the region of 
Ananda”s ear, then neither Maudgalyayana nor Kasyapa would hear 1t, 
and even less the twelve hundred and fifty Sramanas who, upon 
hearing the sound of the bell, come to the dining haill at the same time. 
Again, suppose that the ear goes to the region of the sound. Similarly, 
when ÏI return to the Jeta grove, I am no longer In the city of Sravastl. 
When you hear the sound of the drum, your ear wIll already have gone 
to the place where the drum 1s beaten. Thus, when the bell peals, you 
wIll not hear the sound, even the less that of the elephants, horses, 
cows, sheep, and all the other varilous sounds around you. If there 1s no 
coming or going, there will be no hearing either. Therefore, you should 
know that neither hearing nor sound a location, and thus the two places 
of “hearing and sound” are empty and false. Thelr origin 1s not In 
causes and conditions, nor do their natures arIse spontaneously.” The 
place 0ƒ Nose and Smeill: The Buddha taught: “Moreover, Ananda, you 
smell the chandana In this censer. You smiff the burning Incense 
burning. When one particle of this Incense 1s lif, It can be smelled 
simultaneously through forty miles around the city of Sravasti. What do 
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you think? Is this fragrance produced from the chandana wood? [ls 1t 
produced 1n your nose? Or does It arise within emptiness? Again, 
Ananda! Suppose this fragrance 1s produced from your nose. What 1s 
said to be produced from the nose should come forth from the nose. 
'Your nose 1s not chandana, so how can the nose have the fragrance of 
chandana? When you say you smell fragrance, It should enter your 
nose. For the nose to emit fragrance 1s not the meaning of smelling. 
Suppose 1t 1s produced from within emptiness. The nature of emptiness 
1s everlasting and unchanging, and so the fragrance should be eternally 
present. What need should there to be to rely on burning the dry wood 
1n the censer? Suppose I1 is produced from the wood. Noe, the nature of 
this incense 1s such that 1t gIves off smoke when 1t 1s burned. If the nose 
smells It, it should be filled with smoke. The smoke rises Into the aIr, 
and before 1t has reached the distance, how 1s 1t that the fÍragrance Is 
already being smelled at a distance of forty miles? Therefore, you 
should know that neither the fragrance nor the noseˆs smelling has a 
location, and so the two places of smelling and fragrance are empty 
and false. Their origin 1s not in causes and conditions, nor do theIr 
natures arise spontaneously.” The pÏlace 0ƒ the Tongue and Tasíe: The 
Buddha taught: “Ananda! 'wice everyday you take your bowl along 
with the rest of the assembly, and among what you receive may be 
things of supreme flavor, such as curds, butter milk, and clariied 
butter. What do you think? Are these flavors produced from emptiness, 
do they come forth from the tongue, or are they produced from the 
food? Again, Ananda, suppose that the flavors came from your tongue; 
now there 1s only one tongue In your mouth. When that tongue had 
already become the flavor of curds, then it would not change If 1t 
encountered some dark rock-candy. Suppose 1t did not change, that 
would not be what 1s called knowing tastes. Suppose 1t did change, the 
fongue 1s not many substances, and how could one tongue know so 
many tastes? Suppose 1t were produced from the food. The food does 
not have conscIousness; how could 1t know tastes? Moreover, If the 
food 1tself were to recognize them that would be the same as someone 
else eating. Then what connection would that have with what 1s called 
yOUr recognition of tastes? Suppose It were produced In emptiness. 
When you eat emptiness, what flavor does 1t have? Suppose that 
emptiness had the flavor salt. Then since your tongue was salty, your 
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face would also be salty, and likewise everyone 1n the world would be 
like fish In the sea. Since you would be constantly influenced by salt, 
you would never know tastelessness. If you did not recognize 
tastelessness, you would not know anything at all. How could that be 
what 1s called taste? Therefore, you should know that neither flavors 
nor the tongue”s tasting has a location; and, so the two places of tasting 
and flavor are empty and false. Their orlgin Is not In causes and 
conditions, nor do their natures arise spontaneously.” The pÏace 0ƒ the 
Body and Touches: The Buddha taught: “Ananda! Early every morning 
you rub your head with your hand. What do you think? When there 1s a 
sensation of the rubbing, where does the ability in the hands or 1s If In 
the head? If it were In the hands, then the head would have no 
knowledge of it, and how could that be what 1s called touch? IÝ it were 
1n the head, then the hands would be useless, and how could that be 
what 1s called touch? If each had it, then you, Ananda, would have two 
bodies. If they were two substances, to which would the touch belong? 
The one which was capable of touch would not be the one that was 
touched. The one that was touched would not be the one that was 
capable of touch. Nor should 1t be that the touch came Into being 
between you and emptiness. Therefore, you should know that neither 
the sensation of touch nor the body has a location, and so the two 
places of the body and touch are empty and false. Thelr origin 1s not In 
causes and conditions, nor do their natures arise spontaneously.” The 
place 0ƒ Mind and Dharmas: The Buddha taught: “Ananda! Your mind 
1s always condifioned by three qualities, good, bad, and indeterminate, 
which produce patterns of dharmas. Anandal Are these dharmas 
produced by the mind, or do they have a special place apart from the 
mind? Ananda! If they were the mind, the dharmas would not be Its 
defiling obJects. Since they would not be conditions of the mind, how 
could you say that they had a location? Suppose they were to have a 
special place apart from the mind, then would the dharmas themselves 
be able to know? If they were to have a sense of knowing, they would 
be called a mind. If they were something other than you, they would be 
someone else”s mind, since they are not defiling obJects. If they were 
the same as you, they would be your own mind. But how could your 
mind stand apart from you? Suppose they were to have no sense of 
knowing; yet these defiling obJects are not forms, sounds, smells, or 
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tastes; they are neither cold nor warmth, nor the characteristic of 
emptiness. Where would they be located? We have established that 
they are represented 1n neither form nor emptiness; nor 1s 1t likely that 
they exist somewhere in the human realm beyond emptiness, for If 
they did the mind could not be aware of them. Whence, then, would 
they alse? Therefore, you should know that neither dharmas nor the 
mind has a location, and, so the two places of mind and dharmas are 
empty and false. TheIr origin 1s not in causes and conditions, nor do 
theIr natures arise spontaneously.” 
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Phụ Lục I 
Appendix I 


Tâm Chúng Sanh 


Trong Anh ngữ, “mind” có nghĩa là trái tim, tinh thần, hay linh hồn. 
Mind với chữ “m” thường có nghĩa là chỗ ở của lý trí, “Mind” với chữ 
“M” viết hoa có nghĩa là chân lý tuyệt đối. Theo kinh nghiệm nhà 
thiển, thì tâm là toàn bộ tỉnh thức, nói cách khác lắng nghe khi nghe là 
tỉnh thức. Theo Hòa Thượng Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí 
Tuệ Phật Giáo, tâm có thể được định nghĩa đơn giản là sự nhận thức 
về một đối tượng bởi không có một tác nhân hay linh hồn chỉ huy mọi 
hoạt động. Tâm bao gồm trạng thái tính thoáng qua luôn luôn trỗi lên 
rồi mất đi nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra để thành nguồn của nó và 
chết đi để trở thành lối vào của nó, nó bên vững tràn trề như con sông 
nhận nước từ các suối nguồn bồi thêm vào dòng chảy của nó.” Mỗi 
thức nhất thời của dòng đời không ngừng thay đổi, khi chết đi thì 
truyền lại cho thức kế thừa toàn bộ năng lượng của nó, tất cả những 
cảm tưởng đã ghi không bao giờ phai nhạt. Cho nên mỗi thức mới gồm 
có tiềm lực của thức cũ và những điều mới. Tất cả những cảm nghĩ 
không phai nhạt được ghi vào cái tâm không ngừng thay đổi, và tất cả 
được truyền thừa từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự phân hủy vật chất 
tạm thời nơi thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những lần sanh hay những 
biến cố trong quá khứ trở thành một khả năng có thể xãy ra. Tâm là 
con dao hai lưỡi, có thể xử dụng cho cả thiện lẫn ác. Một tư tưởng nổi 
lên từ một cái tâm vô hình có thể cứu hay phá hoại cả thế giới. Một tư 
tưởng như vậy có thể làm tăng trưởng hay giảm đi dân cư của một 
nước. Tâm tạo Thiên đàng và địa ngục cho chính mình. Tâm còn được 
định nghĩa như là toàn bộ hệ thống của thức, bốn nguyên thanh tịnh, 
hay tâm. Citta thường được dịch là “ý tưởng.” Trong Kinh Lăng Già 
cũng như trong các kinh điển Đại Thừa khác, citta được dịch đúng hơn 
là “tâm.” Khi nó được định nghĩa là “sự chất chứa” hay “nhà kho” 
trong đó các chủng tử nghiệp được cất chứa, thì citta không chỉ riêng 
nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có tính cách hữu thể học nữa. 
Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tâm dẫn đầu các hành vi, tâm là 
chủ, tâm tạo tác tất cả.” 
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Tâm như vượn chuyển cây, hãy để cho nó đi nơi nào nó muốn; tuy 
nhiên, Kinh Kim Cang đề nghị: “Hãy tu tập tâm và sự tỉnh thức sao cho 
nó không trụ lại nơi nào cả.” Tâm không trụ vào đâu. Hãy để cho quá 
khứ đi vào quá khứ. Tâm vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào không gian 
hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ sự, 
với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ tự dứt, tức 
gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô vị lai 
sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. Tâm đó gọi 
là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; tâm không 
vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. Theo ngài 
Tế Tỉnh Đại Sư, Tổ thứ 12 trong Liên Tông Thập Tam Tổ của Trung 
Quốc, có hai thứ lực là tâm lực và nghiệp lực. Dù nghiệp lực có lớn, 
nhưng tâm lực lại càng lớn hơn. Bởi vì nghiệp kia nguyên lai không có 
tự tánh, nghĩa là nghiệp không có sẳn, mà chỉ hoàn toàn nương vào nơi 
tâm. Vì thế khi tâm chú trọng thì làm cho nghiệp mạnh thêm. Tâm có 
thể tạo nghiệp thì cũng chính tâm có thể diệt nghiệp. 

Trong Phật giáo không có sự phân biệt giữa tâm và thức. Cả hai 
đều được dùng như đồng nghĩa. Tâm trí con người ảnh hưởng sâu đậm 
trên cơ thể. Nếu để tâm ta hoạt động tội lỗi và nuôi dưỡng tư tưởng bất 
thiện, tâm có thể gây ra những thẩm họa. Tâm có thể giết chúng sanh, 
nhưng tâm có thể chữa khỏi thân bệnh. Khi tâm trí được tập trung về 
những tư tưởng lành mạnh với cố gắng và hiểu biết chính đáng, hiệu 
quả mà nó có thể sinh ra rất rộng lớn. Tâm trí với tư tưởng trong sáng 
và lành mạnh thực sự đưa đến một cuộc sống khỏe mạnh thoải mái. 
Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Không có kẻ thù nào làm hại chúng ta 
bằng tư tưởng tham dục, đố ky, ganh ghét, vân vân. Một người không 
biết điều chỉnh tâm mình cho thích hợp với hoàn cảnh thì chẳng khác 
gì thây ma trong quan tài. Hãy nhìn vào nội tâm và cố gắng tìm thấy 
lạc thú trong lòng và bạn sẽ thấy một suối nguồn vô tận lạc thú trong 
nội tâm sẵn sàng cho bạn vui hưởng. Chỉ khi tâm trí được kểm chế và 
giữ đúng trên con đường chính đáng của sự tiến bộ nhịp nhàng thứ tự 
thì nó sẽ trở nên hữu ích cho sở hữu chủ và cho xã hội. Tâm phóng 
túng bừa bãi sẽ là mối nguy cơ. Tất cả sự tàn phá gieo rắc trên thế giới 
nầy đều do sự tạo thành loài người mà tâm trí không được huấn luyện, 
kểm chế, cân nhắc và thăng bằng. Bình nh không phải là yếu đuối. 
Một thái độ bình tĩnh luôn thấy trong con người có văn hóa. Chẳng khó 
khăn øì cho một người giữ được bình nh trước những điều thuận lợi, 
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nhưng giữ được bình tĩnh khi gặp việc bất ổn thì thực là khó khăn vô 
cùng. Bằng sự bình tĩnh và tự chủ, con người xây được sức mạnh nghị 
lực. Tâm bị ảnh hưởng bởi sự bất an, khiêu khích, nóng giận, cảm xúc, 
và lo lắng. Chúng ta không nên đi đến một quyết định vội vàng nào 
đối với bất cứ vấn để gì khi bạn đang ở trong một tâm trạng bất an hay 
bị khiêu khích, ngay cả lúc bạn thoải mái ảnh hưởng bởi cảm xúc, vì 
quyết định trong lúc cảm xúc bạn có thể phải hối tiếc về sau nay. 
Nóng giận là kẻ thù tệ hại nhất của chính bạn. Tâm là người bạn tốt 
nhất, mà cũng là kẻ thù tệ hại nhất. Bạn phải cố gắng tiêu diệt những 
đam mê của tham, sân, si tiềm ẩn trong tâm bằng cách tu tập giới định 
huệ. Bí quyết của đời sống hạnh phúc và thành công là phải làm 
những gì cần làm ngay từ bây giờ, và đừng lo lắng về quá khứ cũng 
như tương lai. Chúng ta không thể trở lại tái tạo được quá khứ và cũng 
không thể tiên liệu mọi thứ có thể xãy ra cho tương lai. Chỉ có khoảng 
thời gian mà chúng ta có thể phần nào kiểm soát được, đó là hiện tại. 
Trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, Hòa Thượng 
Dhammananda đã khẳng định: “Nếu bạn không muốn có kẻ thù, trước 
tiên bạn phải giết kẻ thù lớn nhất chính nơi bạn, đó là sự nóng giận 
của bạn. Hơn nữa, nếu bạn hàm hồ hành động có nghĩa là bạn đã làm 
đúng những ước vọng của kẻ thù bạn, vô tình bạn đã sa vào bẫy của 
họ. Bạn không nên nghĩ rằng bạn chỉ học hỏi được từ những người tán 
dương, giúp đỡ và thân cận gần gũi bạn. Có nhiều điều bạn có thể học 
hỏi được từ kẻ thù; bạn không nên nghĩ rằng họ hoàn toàn sai vì họ là 
kẻ thù của bạn. Kẻ thù của bạn đôi khi có nhiều đức tính tốt mà bạn 
không ngờ được. Bạn không thể nào loại bỏ kẻ thù bằng cách lấy oán 
báo oán. Nếu làm như vậy bạn sẽ tạo thêm kẻ thù mà thôi. Phương 
pháp tốt nhất và đúng nhất để chống lại kẻ thù là mang lòng thương 
yêu đến họ. Bạn có thể nghĩ rằng điều đó không thể làm được hay vô 
lý. Nhưng phương pháp đó đã được người trí đánh giá rất cao. Khi bạn 
bắt đầu biết một người nào đó rất giận dữ với bạn, trước nhất bạn hãy 
cố gắng tìm hiểu nguyên nhân chính của sự thù hằn đó; nếu là lỗi của 
bạn thì bạn nên thừa nhận và không ngần ngại xin lỗi người đó. Nếu là 
do sự hiểu lầm giữa hai người thì bạn nên giải bày tâm sự và cố gắng 
làm sáng tổ cho người đó. Nếu vì ganh ghét hay cảm nghĩ xúc động 
nào đó, hãy đem lòng từ ái đến cho người ấy để bạn có thể ảnh hưởng 
người đó bằng năng lượng tinh thần. Cũng theo Tỳ Kheo Piyananda 
trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn không thể chạy trốn 
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khỏi tâm. Với thiền bạn có thể huấn luyện cho tâm bình tĩnh và thoát 
khỏi những xáo trộn bên trong hay bên ngoài. Áp dụng tập trung tỉnh 
thức với những hỗn loạn bên trong và mâu thuẫn tinh thần, quan sát 
hay chú tâm đến tất cả những trạng thái thay đổi của tâm. Khi tâm 
được phát triển đúng cách, nó sẽ mang lại niỀm vui và hạnh phúc nhất. 
Nếu tâm bị xao lãng nó sẽ mang lại cho bạn trở ngại và khó khăn 
không thể kể xiết. Tâm kỹ luật rất mạnh mẽ và hữu hiệu. Người trí 
huấn luyện tâm họ như người ta huấn luyện ngựa vậy. Vì thế bạn nên 
quan sát tâm mình. Khi bạn ngồi một mình bạn nên quan sát những 
thay đổi nơi tâm. Chỉ nên quan sát mà không chống cự lại hay trốn 
chạy hay kiểm soát những thay đổi ấy. Khi tâm đang ở trạng thái tham 
dục, nên tỉnh thức biết mình đang có tâm tham dục. Khi tâm đang ở 
trạng thái sân hận hay không sân hận, nên tỉnh thức biết mình đang có 
tâm sân hận hay tâm không sân hận. Khi tâm tập trung hay tâm mông 
lung, bạn nên tỉnh thức biết mình đang có tâm tập trung hay tâm mông 
lung. Bạn nên luôn nhớ nhiệm vụ của mình là quan sát những hoàn 
cảnh thay đổi mà không đồng hóa với chúng. Nhiệm vụ của bạn là 
không chú tâm vào hoàn cảnh bên ngoài mà chú tâm vào chính bạn. 
Quả là khó khăn, nhưng có thể làm được. Hành giả tu Phật hãy luôn cố 
gắng trau đổi độ lượng, vì độ lượng giúp bạn tránh những phán xét vội 
vàng, thông cảm với những khó khăn của người khác, tránh phê bình 
ngụy biện để nhận thức rằng cả đến người tài ba nhất cũng không thể 
không sai lầm; nhược điểm mà bạn tìm thấy nơi người cũng có thể là 
nhược điểm của chính bạn. Khiêm nhường không phải là nhu nhược, 
mà khiêm nhường là cái thước đo của người trí để hiểu biết sự khác 
biệt giữa cái hiện tại và cái sẽ đến. Chính Đức Phật đã bắt đầu sứ 
mệnh hoằng pháp của Ngài bằng đức khiêm cung là loại bổ tất cả 
niềm kiêu hãnh của một vị hoàng tử. Ngài đã đạt Thánh quả nhưng 
chẳng bao giờ Ngài mất cái hồn nhiên, và chẳng bao giờ Ngài biểu lộ 
tánh kẻ cả hơn người. Những lời bình luận và ngụ ngôn của Ngài 
chẳng bao giờ hoa mỹ hay phô trương. Ngài vẫn luôn có thì giờ để tiếp 
xúc với những người hèn kém nhất. Kiên nhẫn với tất cả mọi chuyện. 
Nóng giận đưa đến rừng rậm không lối thoát. Trong khi nóng giận 
chẳng những chúng ta làm bực bội và làm người khác khó chịu vô 
cùng, mà chúng ta còn làm tổn thương chính mình, làm yếu đi thể chất 
và rối loạn tâm. Một lời nói cộc cằn giống như một mũi tên từ cây 
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cung bắn ra không bao giờ có thể lấy lại được dù cho bạn có xin lỗi cả 
ngàn lần. 

Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Trong các pháp, tâm dẫn đầu, 
tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem tâm ô nhiễm nói năng hoặc 
hành động, sự khổ sẽ theo nghiệp kéo đến như bánh xe lăn theo chân 
con vật kéo xe (1). Trong các pháp, tâm dẫn đầu, tâm làm chủ, tâm tạo 
tác tất cả. Nếu đem tâm thanh tịnh tạo nghiệp nói năng hoặc hành 
động, sự vui sẽ theo nghiệp kéo đến như bóng với hình (2). Nhà lợp 
không kín ắt bị mưa dột thế nào, kẻ tâm không tu tất bị tham dục lọt 
vào cũng thế (13). Nhà khéo lợp kín ắt không bị mưa dột, kẻ tâm khéo 
tu tất không bị tham dục lọt vào (14). Tâm kẻ phàm phu thường xao 
động biến hóa rất khó chế phục gìn giữ, nhưng kẻ trí lại chế phục tâm 
mình làm cho chánh trực một cách dễ dàng, như thợ khéo uốn nắn mũi 
tên (33). Như con cá bị quăng lên bờ sợ sệt và vùng vẫy thế nào, thì 
cũng như thế, các người hãy đem tâm lo sợ, phấn đấu để mau thoát 
khỏi cảnh giới ác ma (34). Tâm phàm phu cứ xoay vần theo ngũ dục, 
xao động không dễ nắm bắt; chỉ những người nào đã điều phục được 
tâm mình mới được yên vui (35). Tâm phàm phu cứ xoay vần theo ngũ 
dục, biến hóa u-ẩn khó thấy, nhưng người trí lại thường phòng hộ tâm 
mình, và được yên vui nhờ tâm phòng hộ ấy (36). Tâm phàm phu cứ 
lén lút đi một mình, đi rất xa, vô hình vô dạng như ẩn náu hang sâu, 
nếu người nào điều phục được tâm, thì giải thoát khỏi vòng ma trói 
buộc (37). Người tâm không an định, không hiểu biết chánh pháp, 
không tín tâm kiên cố, thì không thể thành tựu được trí tuệ cao (38). 
Người tâm đã thanh tịnh, không còn các điều hoặc loạn, vượt trên 
những nghiệp thiện ác thông thường, là người giác ngộ, chẳng sợ hãi 
(39). Cái hại của kẻ thù gây ra cho kẻ thù hay oan gia đối với oan gia, 
không bằng cái hại của tâm niệm hướng về hành vi tà ác gây ra cho 
mình (42). Chẳng phải cha mẹ hay bà con nào khác làm, nhưng chính 
tâm niệm hướng về hành vi chánh thiện làm cho mình cao thượng hơn 
(43). Những vị A-la-hán đã bỏ hết lòng sân hận, tâm như cõi đất bằng, 
lại chí thành kiên cố như nhân đà yết la, như ao báu không bùn, nên 
chẳng còn bị luân hổi xoay chuyển (95). Những vị A-la-hán ý nghiệp 
thường vắng lặng, ngữ nghiệp hành nghiệp thường vắng lặng, lại có 
chánh trí giải thoát, nên được an ổn luôn (96). Trong những thời quá 
khứ, ta cũng từng thả tâm theo dục lạc, tham ái và nhàn du, nhưng nay 
đã điều phục được tâm ta như con voi đã bị điều phục dưới tay người 
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quản tượng tài giỏi (326). Hãy vui vẻ siêng năng, gìn giữ tự tâm để tự 
cứu mình ra khỏi nguy nan, như voi gắng sức để vượt khỏi chốn sa lầy 
(327). 


Humans? Mind 


33 6 33 ác 


In English “mind” means “heart,” “spirit,” “psyche,” or “soul.” 
Mind with a smaill “m” means the seat of the Intellect. Mind with a 
capital “M” stands for absolute reality. From the standpoint of Zen 
experlence, “mind” means total awareness. In other words, Just 
listening when hearing. According to Most Venerable Dhammananda 
in The Gems of Buddhist Wisdom, mind may be defined as simply the 
awareness of an obJect since there 1s no agent or a soul that directs all 
activitles. It consists of fleeting mental states which constanfly arise 
and perish with lightning rapidity. “With bìrth for 1fs source and death 
for 1ts mouth, 1t persistently flows on like a river receiving from the 
tributary streams of sense constant accretlons to 1fs flood.” Each 
momenfary conscIousness of this everchanging lifestream, on passing 
away, transmits 1Iís whole energy, all the ¡ndelibly recorded 
Impr€SSIOnS, fO 1fS successor. Every fresh consciousness therefore 
consIsts of the potentialitles of 1ts predecessors and something more. 
As all Impressions are Indelibly recorded in this everchanging 
palimpsest-like mind, and as all potentialities are transmitted from life 
to life, Irrespective of temporary physIcal disintegrations, reminiscence 
Of past births or past Iincidents become a possibility. Mind 1s like a 
double-edged weapon that can equally be used either for good or evIl. 
One single thoupht that arises In this 1nvisible mind can even save or 
destroy the world. One such thought can either populate or depopulate 
a whole country. It is mind that creats one”s paradise and one”s hell. 
Citta or Mind 1s defined as the whole system of viJjnanas, originally 
pure, or mind. Citta 1s generally translated as “thought.” In the 
Lankavatara Sutra as well as in other Mahayana sutras, citta may 
better be rendered “mind.” When it 1s defined as “accumulatlon” or as 
“store-house”” where karma seeds are deposited, 1t is not mere thought, 
1t has an ontological sigmification also. In The Dhammapada Sutta, the 
Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; mind 1s chief, and mind-made 
are they.” The mind 1s like a monkey, let It moves wherever It wIll; 
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however, the Diamond Sutra suggests: “Cultivate the mind and the 
awareness so that your mind abides nowhere.” The mind without 
resting place (a mind which does not abide anywhere, a mind which let 
“bygone be bygone). The mind without resting place, detached from 
time and space, the past being past may be considered as a non-past or 
non-existent, so with present and future, thus realizing their unreality. 
The result is detachment, or the liberated mind, which 1s the Buddha- 
mind, the bodhi-mind, the mind free from I1deas or creation and 
extInction, of beginning and end, recognizing that all forms and natures 
are of the Void, or Absolute. According to Great Master Chi-Sun, the 
Twelfth Patriarch of the Thirteen Patriarchs of Chinese Pureland 
Buddhism, there are two kinds of karma, mind power and karmic 
power. Even though karmic power 1s great, the mind power 1s even 
greater. Because karma does not have an Iinherent nature. It means that 
karma 1s not a pre-existing phenomenon, but It relles entirely on the 
mind to arise. Therefore, If the mind gives It importance, then the 
karma will become stronger. The mind can give rise to karma, If can 
also destroy 1t. 

In Buddhism, there is no distinction between mínd and 
conscIousness. Both are used as synonymous terms. Mind always 
deeply affects the whole body of sentient beings. If allowed to function 
vicilously and entertain unwholesome thoughts, mind can cause 
disaster, It can even KIll a being, but 1t can cure a sick body. When the 
mind 1s concentrated on ripht thouphts with rpght(t effort and 
understanding the effect 1t can produce 1s Immense. Á mind with pure 
and wholesome thoughts really does lead to healthy relaxed living. 
Thus, the Buddha taught: “No enemy can harm one so mụuch as one”s 
own thoughfs of craving, thoughts of hate, thoughts of Jealousy, and so 
on. A man who does not know how to adJust his mind according to 
circumstances would be like a corpse In a coffin. Turn your mind to 
yourself, and try to find pleasure within yourself, and you will always 
find therein an Infinite source of pleasure ready for your enJjoyment. lt 
1s only when the mind 1s confrolled and 1s kept to the right road of 
orderly progress that 1t becomes useful for 1s possessor and for socIety. 
A disorderly mind 1s a liability both to 1ts owner and to others. All the 
havoc In the world 1s created by men who have not learned the way of 
mind control, balance and poIse. Calmness 1s not weakness. A calm 
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attitude at all times shows a man of culture. It 1s not too difficult for a 
man to be calm when things are favourable, but to be calm when things 
are going wrong 1s difficult indeed. Calmness and control build up a 
person”s strength and character. The mind 1s influenced by bad mood, 
provoke, emotion, and worry. We should not come to any hasty 
decision regarding any matter when you are In a bad mood or when 
provoked by someone, not even when you are 1n øgood mood Influenced 
by emotion, because such decision or conclusion reached during such a 
period would be a matter you could one day regret. Angry 1s the mosf 
dangerous enemy. Mind 1s your best friend and worst woe. You must 
try to kill the passions of lust, hatred and Ignorance that are latent in 
your mind by means of morality, concentration and wisdom. The secret 
of happy, successful living lies in doing what needs to be done now, 
and not worrying about the past and the future. We cannot go back Into 
the past and reshape If, nor can we anticipate everything that may 
happen In the future. There 1s one moment of time over which we have 
some conscious control and that 1s the present. In The Gems of 
Buddhism Wisdom, Most Venerable Dhammanada confirmed: “If you 
want fo get rid of your enemies you should first ki your anger which 1s 
the greatest enemy within you. Furthermore, 1Ý you act inconsiderately, 
you are fulfilling the wishes of your enemies by unknowingly entering 
Into their trap. You should not think that you can only learn something 
from those who praise and help you and associate with you very close. 
There are many things you can learn from your enemies also; you 
should not think they are entirely wrong Just because they happen to be 
your enemies. You cannot imagine that sometimes your enemies also 
pOSSess certain good qualities. You will not be able to get rid of your 
enemies by returning evil for evil. If you do that then you wIll only be 
inviing more enemies. The best and most correct method of 
OVercoming your enemIes 1s by radiating your kindness towards them. 
You may think that this 1s Impossible or something nonsensical. But this 
method Is very highly appreciated by all wise people. When you come 
to know that there 1s someone who 1s very angry with you, you should 
first try to find out the main cause of that enmity; 1Ÿ it 1s due fo your 
mistake you should admit It and should not hesitate to apolog1ze to him. 
lf it is due to certain misunderstandings between both of you, you must 
have a heart to heart talk with him and try to enlighten him. If it 1s due 
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to Jealousy or some other emotional feeling you must try to radiate 
your loving-kindness towards him so that you wIll be able to influence 
him through your mental energy. Buddhist practitioners should always 
cultivate tolerance, for tolerance helps you to avoid hasty Judgments, to 
sympathize with other people”s troubles, to avoid captious crificism, to 
realize that even the finest human being 1s not infallible; the weakness 
you find In other people can be found In yourself too. Humilify 1s not 
weakness, humility 1s the wise man”s measuring-rod for learning the 
difference between what 1s and what Is yet to be. The Buddha himself 
started his ministry by discarding all his princely pride 1n an act of 
humility. He attained sainthood during his life, but never lost his 
naturalness, never assumed superIor airs. His dissertations and parables 
were never pompous. He had time for the most humble men. Be 
patent with all. Anger leads one through a pathless jungle. While 1t 
1rriftates and annoys others, 1t also hurts oneself, weakens the physical 
body and disturbs the mind. A harsh word, like an arrow discharged 
from a bow, can never be taken back even If you would offer a 
thousand apologlies for 1t. According to Bikkhu PIiyananda in The Gems 
of Buddhism Wisdom, you cannot run away from your mind. By 
medifation, you can train the mind to keep calm and be free from 
disturbances either from withn or outside. Apply concentrated 
awareness to the Internal confusions and mental conflicts, and observe 
Or pay atfention to all the changing states of your mind. When the mind 
1s properly developed, 1t brings happiness and bliss. If the mind 1s 
neglected, 1t runs you into endless troubles and difficultes. The 
disciplined mind 1s strong and effective, while the wavering mind 1s 
weak and ineffective. The wise train their minds as thoroughly as a 
horse-trainer train their horses. Therefore, you should watch you mind. 
When you sit alone, you should observe the changing conditions of the 
mind. The task 1s only a matter of observing the changing states, not 
fighting with the mind, or avoid 1t, or try to control it. When the mind 1s 
1n a state of lust, be aware that we are having a mind of Iust. When the 
mind 1s in a state of hatred or when 1t 1s free from hatred, be aware that 
we are having a mind of hatred or free from hatred. When you have the 
concentrated mind or the scattered mind, you should be aware that we 
are having a concentrated or a scattered mind. You should always 
remember that your Job 1s to observe all these changing conditions 


296 


without identfying yourself with them. Your Jjob 1s to turn your 
aftention away from the outside world and focus in yourself. Thịs 1s 
very difficult, but it can be done. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: Of all dharmas, mind 
1s the forerunner, mind 1s chief. We are what we think, we have 
become what we thought (what we are today came from our thoughts 
of yesterday). If we speak or act with a deluded mind or evil thoughts, 
suffering or pain follows us, as the wheel follows the hoof of the 
draught-ox (Dharmapada I). Of all dharmas, mind 1s the forerunner, 
mind 1s chief. We are what we think, we have become what we 
thought. If we speak or act with a pure mind or thought, happiness and 
Joy follows us, as our own shadow that never leaves (Dharmapada 2). 
As rain penetrates and leaks Into an 1ll-thatched hut, so does passion 
enter an untrained mind or uncultivated mind (Dharmapada 13). As rain 
does not penetrate a well-thatched hut, so does passion not enter a 
cultivated mind (Dharmapada 14). The wavering and restless, or 
unsteady mind, difficult to guard, difficult to hold back; a wise man 
steadies his trembling mind and thought, as a fletcher makes straight 
his arrow (Dharmapada 33). As a fish drawn from Its watery abode and 
thrown upon the dry land, our thought quivers all over In 1s effort to 
escape the realm of Mara (Dharmapada 34). It is good to control the 
mind, which 1s difficult to hold in and flighty, rushing wherever 1t 
wishes; a controlled mind brings happiness (Dharmapada 35). The mind 
1s hard to perceive, extremely subtle, flits whenever 1t wishes. Let the 
wWise person guard 1t; a guarded mind 1s conducive to hapiness 
(Dharmapada 36). Traveling far, wandering alone, bodiless, lying In a 
cave, 1s the mind. Those who subdue 1t are freed from the bonds of 
Mara (Dharmapada 37). He whose mind 1s not steady, he who does not 
know the True Law, he whose confidence wavers, the wisdom of such 
a person wIll never be perfect (Dharmapada 38). He whose mind 1s 
free from lust of desires, he who 1s not affected by hatred, he who has 
renounced both good and evIl, for such a vigilant one there 1s no fear 
(Dharmapada 39). Whatever harm an enemy may do to an enemy, or a 
hater to a hater, an Ill-directed mind can do one far greater harm 
(Dharmapada 42). What neither mother, nor father, nor any other 
relative can do, a well-directed mind can do one far greater good 
(Dharmapada 43). Like the earth, Arhats who are balanced and well- 
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disciplined, resent not. He 1s like a pool without mud; no new births are 
1n store for him (Dharmapada 95). Those Arhats whose mind 1s calm, 
whose speech and deed are calm. They have also obtained right 
knowing, they have thus become quiet men (Dharmapada 96). In the 
past times, this mind went wandering wherever It liked, as it wished 
and as It pleased. But now I shall completely hold 1t under control as a 
rider with his hook a rutting elephant (Dharmapada 326). Take delight 
in heedfulness, check your mind and be on your guard. Pull yourself 
out of the evil path, Just like the elelphant draws 1tself out of the mud 
(Dharmapada 327). 
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Phụ Lục J 
Appendix J 


Bản Tánh Của Con Người 


Con người có nhiều loại bản tánh khác nhau; tuy nhiên, theo Phật 
giáo, có bốn loại. 7h nhất là con người có bản tánh tự làm khổ lấy 
mình vì mù quáng thực hành tà đạo khổ hạnh. 7hứ nhì là con người có 
bản tánh vì sự tàn bạo, bằng trộm cắp, hay bằng giết chóc làm khổ 
người khác. 7 ba là con người có bản tánh làm khổ mình khổ người. 
Thứ tư là con người có bản tánh chẳng những không làm khổ mình khổ 
người, mà ngược lại còn giúp người thoát khổ. Những người nầy do 
nhờ y nương theo Phật pháp tu tập, nên không tham sân sĩ, không sát 
sanh trộm cắp; ngược lại họ có cuộc sống an lành tử tế với đủ đầy trí 
tuệ. Ngày nay con người đang làm việc không ngừng trên mọi phương 
diện nhằm cải thiện thế gian. Các nhà khoa học đang theo đuổi những 
công trình nghiên cứu và thí nghiệm của họ với sự quyết tâm và lòng 
nhiệt thành không mệt mỏi. Những khám phá hiện đại và các phương 
tiện truyền thông liên lạc đã tạo những kết quả đáng kinh ngạc. Tất cả 
những sự cải thiện nầy, dù có những lợi ích của nó và đáng trân trọng, 
nhưng vẫn hoàn toàn thuộc về lãnh vực vật chất và nằm ở bên ngoài. 
Trong cái hợp thể của thân và tâm của con người còn có những điều kỳ 
diệu chưa từng được thăm dò, mà dù cho các nhà khoa học có bỏ ra 
hàng nhiều năm nghiên cứu cũng chưa chắc đã thấy được. Thật tình 
mà nói, cái thế gian mà các nhà khoa học đang cố gắng cải thiện nầy, 
theo quan điểm của đạo Phật, đang phải chịu rất nhiều biến đổi trên 
mọi lãnh vực của nó, và rằng không ai có khả năng làm cho nó hết 
khổ. Cuộc sống của chúng ta vô cùng bi quan với tuổi già, bao phủ với 
sự chết, gắn bó với vô thường. Đó là những tính chất cố hữu của cuộc 
sống, cũng như màu xanh là tính chất cố hữu của cây vậy. Những phép 
mâu và sức mạnh của khoa học dù toàn hảo đến đâu cũng không thể 
thay đối được tính chất cố hữu nầy. Sự huy hoàng và bất tử của những 
tia nắng vĩnh hằng đang chờ, chỉ những ai có thể dùng ánh sáng của trí 
tuệ và giới hạnh để chiếu sáng và giữ gìn đạo lộ mà họ phải vượt qua 
con đường hầm tăm tối, bất hạnh của cuộc đời. Con người của thế gian 
ngày nay hẳn đã nhận ra bản chất biến đổi vô thường của cuộc sống. 
Mặc dù thấy được như vậy, họ vẫn không ghi nhớ trong tâm và ứng xử 
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với sự sáng suốt, vô tư. Sự đối thay, vô thường lúc nào cũng nhắc nhở 
con người và làm cho họ khổ đau, nhưng họ vẫn không cải thiện được 
bản chất cố hữu của mình và tiếp tục lăn trôi trong vòng sanh tử luân 
hồi, để rồi cuối cùng bị giằng xé giữa những cơn gió độc của khổ đau 
phiền não. 


Humman Nature 


There are varilous kinds of human-nature; however, according to 
Buddhism, there are four basic kinds of human-nature. #7zs/, those who 
suffer themselves due to blindly practicing of wrong teachings and 
ausfterIties. Second, those, by their cruelty, by stealing, by kiling, or by other 
unwholesome acfs, cause others to suffer. 7h7rd, those who cause other people 
suffer along with themselves. #øwr/h, those who do not suffer themselves and 
cause other to suffer. On the contrary, they save others from suffering. These 
people abide by the Buddha teachings and practice dharma, they do not g1ve 
way fo greed, anger, ignorance, killing or stealing. On the contrary, they lead 
peaceful life with wisdom. Today there 1s ceaseless work going on ĩn all 
directions to improve the world. Scientists are pursuing their methods and 
experiments with undimimished vigor and determination. Modern discoveries 
and methods of communication and contact have produced startling results. All 
these Iimprovements, though they have their advantages and rewards, are 
entirely material and external. Within this conflux of mind and body of man, 
however, there are unexplored marvels to occpy men of science for many 
years. Really, the world, which the scientists are trying fo Improve, 1s, 
according to the ideas of Buddhism, subJect to so mụch change at all points on 
1s circumference and radi, that 1t 1s not capable of being made sorrowfree. 
Our life 1s so dark with aging, so smothered with death, so bound with change, 
and these qualiies are so inherent 1n If, even as øreenness 1s fO ørass, and 
bifterness to quinine, that not all the magic and power oŸ scilence can ever 
transform 1t. The immortal splendor of an eternal sunlight awaits only those 
who can use the light of understanding and the culture of conduct to 1lluminate 
and guard therr path through life”s tunnel of darkness and dismay. The people 
of the world today mark the changing nature of life. Althoupgh they see 1t, they 
do not keep 1t in mind and act with dispassionate discernment. Though change 
again and again speaks to them and makes them unhappy, human beings 
continue to attach to their nature and whrrl round the wheel of existence and 
eventually they are twisted and torn between the spokes of agony. 
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Phụ Lục K 
Appendix K 


Lục Thô Tướng Thức 


Theo Đại Thừa Khởi Tín Luận, có sáu loại thô tướng sanh ra bởi sĩ 
mê. 7Juý nhất là Trí Tướng Thức: Ý thức do cảnh giới mê chấp mà 
chẳng biết đó là huyễn giả lại sanh tâm thích hay không thích khởi lên 
từ trạng thái tinh thần. 7hứ nhì là Tương Tục Tướng Thức: Ý thức dựa 
vào sự phân biệt của trí tướng mà có ý thức về khổ lạc (đau khổ và vui 
sướng). 7hứ ba là Chấp Thủ Tướng Thức: Ý thức đối với cảnh khổ lạc 
chẳng biết đó là hư huyễn lại sanh niềm chấp thủ. 7h⁄ : là Kế Danh 
Tự Tướng Thức: Ý thức gắn tên cố định cho những thứ huyễn hão giả 
danh nên sanh khổ đau phiển não. Thứ năm là Khởi Nghiệp Tướng 
Thức: Ý thức hậu quả của các thứ nghiệp thiện ác. Thứ sáu là Nghiệp 
Hệ Khổ Tướng Thức: Ý thức bị buộc vào nghiệp thiện ác mà cảm khổ 
quả sanh tử. Hành giả nên luôn nhớ về sự không thực của vạn hữu, như 
lông rùa sừng thổ (lấy biến kế sở chấp mà bàn luận lý không thì cái 
tướng do tâm tính toán cho là có thực ngã thực pháp, gọi là biến kế sở 
chấp tính). Tướng không có tự tánh, thí dụ như sợi dây nhìn như con rắn 
chứ không phải là con rắn. 


Six Coarser Sfages 0ƒ ConsciOMSH€SS 


According to the Awakening of Faith, there are sIx coarser sfaøes 
arising from the three finer stages which in turn are produced by 
original unenliphtened condition of ignorance. #zs/, knowledge or 
consciousness of like and dislike arising from mental conditions. 
Second, Consclouness of pain and pleasure resuling from the 
knowledge or conscIousness, causing continuous responsive memOory. 
Third, attachment or cÏinging arising Írom consclouness of pain or 
pleasure, or retention of memorles of past Joys and sorrows as 1Ÿ they 
were reality and not Illusions. Fowurfh, assigning names according to the 
seeming and unreal with fixaton of Ideas. 7h, the consequent 
activity with all the variety of deeds. S¡x/h, the suffering resulting from 
beinng tied to deeds and their karma consequences. Buddhist 
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practitioners should always remember the unreality in phenomena, I.e. 
turtle-hair or rabbit's horn; the unreality of phenomena. Seeming 1s 
unreal, I.e. a robe appearing like a snake, one of the three things that 
are wIthout a nature or separafe existence of their own. 
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Phụ Lục L 
Appendix L 


Vô Thức 


Thức là tên gọi khác của tâm. Thức có nghĩa là liễu biệt, phân 
biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh thì gọi là thức. “Hồn 
Thần” là tên gọi khác của tâm thức. Tiểu Thừa lập ra sáu thức, Đại 
Thừa lập ra tám thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại 
đạo gọi là “linh hồn”. Trong Phật giáo, thức uẩn được coi là quan trọng 
nhất trong năm uẩn; có thể nói Thức uẩn là kho chứa 52 tâm sở, vì 
không có Thức thì không Tâm sở nào có được. Thức và các Tâm sở 
tương quan, tùy thuộc và đồng thời tổn tại với nhau. Thức cũng có 6 
loại và nhiệm vụ của nó rất đa dạng, nó có các Căn và Trần của nó. 
Tất cả mọi cảm nhận của chúng ta đều được cảm nhận qua sự tiếp xúc 
giữa các căn với thế giới bên ngoài. Vô thức theo ý nghĩa của nhà 
Thiển, không nghi ngờ gì cả, nó là thứ huyển nhiệm, cái vô trí, và 
chính vì thế mà nó có tính không khoa học hay trước thời có khoa học. 
Nhưng như thế không có nghĩa là nó vượt ra ngoài tầm ý thức của 
chúng ta và là một cái gì chẳng có liên hệ đến chúng ta. Thật ra, trái 
lại, nó là cái thân thiết nhất đối với chúng ta, và chính vì cái thân thiết 
này mà chúng ta khó nắm bắt được nó, cũng như mắt không tự thấy 
được mắt. Do đó để ý thức được cái vô thức đòi hỏi một sự tu tập đặc 
biệt về ý thức. Nói theo bệnh căn học, thì ý thức được đánh thức khỏi 
vô thức một thời gian nào đó ở trong vòng tiến hóa. Thiên nhiên tiến 
triển mà không tự ý thức, và con người hữu thức phát sinh từ nó. Ý 
thức là một cái nhảy, nhưng cái nhảy không thể có nghĩa là một sự 
phân ly trong ý nghĩa vật lý của nó. Vì ý thức luôn cộng thông và bất 
đoạn với vô thức. Thật vậy, không có vô thức, ý thức không tác động 
được; nó mất hẳn cái nền tẳng tác động. Đó là lý do tại sao Thiển 
tuyên bố rằng Đạo là “cái tâm bình thường.” Với chữ Đạo dĩ nhiên 
Thiển ngụ ý vô thức, tác động thường trực trong ý thức của chúng ta. 
Chẳng hạn như khi đói thì ăn, khi mệt thì nghỉ ngơi, khi buồn ngủ thì 
ngủ, vân vân. Tuy nhiên, nếu đây là cái vô thức mà Thiền nói đến như 
một thứ huyền nhiệm và giá trị nhất trong đời sống con người như là 
động lực chuyển hóa, chúng ta không thể nào không hoài nghỉ. Tất cả 
những hành động vô thức kia từ lâu vẫn bị phóng vào phạm vi bản 


304 


năng phản xạ của ý thức phù hợp với nguyên tắc của sự điều hòa về 
tinh thần. 


The Uncornscious 


Consciousness 1s another name for consclousness or mind. 
Consciousness means the art of distinguishing, or perceiving, or 
recogrnizing, discerning, understanding, comprehending, distinction, 
Iintellipence, knowledge, learning. It 1s Interpreted as the “mind,” 
mental discernment, perception, In contrast with the obJect discerned. 
In Buddhism, aggregate of consciousness 1s the most Important of the 
aggregates; for It 1s the receptacle, so to speak, for all the fifty-two 
mental concomitants or facfors, since without consciousness no mental 
factors are avallable. Consciousness and the factors are ¡interrelated, inter- 
dependent, and co-existent. Agsregate of consciousness has six types and 1ts 
function 1s varied. It has 1ts basis and objects. All our feelings are experienced 
through the contact of sense faculties with the external world. 

The unconscious 1n 1s Zen sense 1s, no doubt, the mysterious, the 
unknown, and for that reason unscIentfific or ante-scientific. But this does not 
mean that 1t 1s beyond the reach of our consciousness and something we have 
nothing to do with. In fact 1t 1s, on the contrary, the most Intimate thing to us, 
and 1t 1s Just because of this inimacy that 1t 1s difficult to take hold of, in the 
same way as the eye cannot see 1tself. To become, therefore, conscious of the 
unconscious requires a special training the part of consciousness. Etiologically 
speaking, consciousness was awakened from the unconscious sometime 1n the 
course of evoluton. Nature works I1ts way unconscious of ifself, and the 
COnscious man comes out 0Ý it. Consciousness 1s a leap, but the leap cannot 
mean a đisconnection 1n 1s physical sense. For consciousness 1s in consfant, 
uninterrupted communion with the unconscious. Indeed, without the later the 
former could not function; it would lose 1ts basis of operation. This 1s the 
reason why Zen declares that the Tao 1s “One”s everyday mind.” By Tao, Zen 
Of course means the unconsclous, whích works all the time 1n our 
consciousness. For example, when hungry, one eats; when tired, one takes a 
rest; when sleepy, one sleeps, etc. However, 1f this 1s the unconscious that Zen 
talks about as something highly mysterious and of the greatest value in human 
lfe as the transforming agent, we cannot help doubting it. All those 
“unconscious” deeds have long been relegated to our Instinctive reflexive 
domain of consciousness 1n accordance with the principle of mental 
moderation. 
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Phụ Lục M 
Appendix M 


Bản Chất Vô Thường Của Ngũ Uẩn Thủ 


Vô thường nghĩa là không thường, không mãi mãi ở yên trong một 
trạng thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. Đi từ trạng thái hình 
thành, cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật gọi đây là những giai 
đoạn thay đổi đó là thành trụ hoại không. Tất cả sự vật trong vũ trụ, từ 
nhỏ như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái đất, mặt trăng, mặt 
trời đều nằm trong định luật vô thường. Vô thường là nét căn bản trong 
giáo lý nhà Phật: Sống, thay đối và chết (thay đổi liên tục trong từng 
phút giây). Chúng ta thường cố gắng đặt vững chân lên một mảnh đất 
luôn thay đổi, chỉ làm cho chúng ta càng cảm thấy khó chịu hơn. 
Chúng ta sống cứ như là những vật thể kiên cố vĩnh cửu đang phải 
đương đầu với những đổi thay, nhưng đó là điều không thể được. Nếu 
chúng ta mang ý tưởng rằng mọi việc đều đang thay đổi, thì chúng ta 
cũng đang thay đối, và bản chất của vạn hữu là thay đổi. Đức Phật nói 
rằng chúng ta đau khổ vì chúng ta không thấy được chân lý của bản 
chất của vạn vật. Chúng ta cảm thấy như mình đang ở trên mặt biển, 
và đang say sóng vì chúng ta cứ tưởng là mọi vật đều không xao động. 
Theo Jisho Warner trong quyển 'Thạch Tuyển Thiển Đường', toa thuốc của 
đức Phật có thể sẽ nói như vây: "Hãy tập bơi đi." Vô thường là một 
dòng sông lớn của các hiện tượng, chúng sinh, vạn hữu, và sự kiện, 
đến và đi tùy thuộc vào nhau. Cái trật tự tự nhiên này bao gồm luôn cả 
chúng ta, và luật của cái trật tự này là luật của chúng ta. Thật vậy, 
chúng ta là một dòng chảy không ngừng trong một dòng chảy không 
ngừng. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm uẩn thủ: 
Sắc Thủ Uẩn (chấp thủ sắc), Thọ Thủ Uẩn (chấp thủ thọ), Tưởng Thủ 
Uẩn (chấp thủ tưởng), Hành Thủ Uẩn (chấp thủ hành), Thức Thủ Uẩn 
(chấp thủ thức). Trong Trung Bộ kinh, đức Phật đưa ra năm hình ảnh cụ 
thể để chỉ dạy về bản chất vô thường của ngũ uẩn thủ. Ngài ví hình thể 
vật chất hay sắc như một khối bọt, cảm giác hay thọ như bong bóng 
nước, tri giác hay tưởng như ảo cảnh, những hoạt động có tác ý của 
tâm hay hành như một loại cây mềm rỗng ruột, và thức như ảo tưởng. 
Vì vậy Ngài bảo chư Tăng: “Này chư Tỳ Kheo, có thể nào chăng một 
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bản thể vững bền nằm trong một khối bọt, trong bong bóng nước, trong 
ảo cảnh, trong loại cây mềm rỗng ruột, hay trong ảo tưởng? Bất cứ 
hình thể vật chất nào, dầu trong quá khứ, vị lai hay hiện tại , ở trong 
hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay cao, xa hay gần... mà hành 
giả nhìn thấy, hành giả nên quán sát hình thể vật chất ấy với sự chú 
tâm khôn ngoan hay sự chú tâm chân chánh. Một khi hành giả nhìn 
thấy, suy niệm, và quán sát hình thể vật chất với sự chú tâm chân 
chánh thì hành giả sẽ thấy rằng nó rỗng không, nó không có thực chất 
và không có bản thể. Này chư Tỳ Kheo có chăng một bản thể trong 
hình thể vật chất?” Và cùng thế ấy Đức Phật tiếp tục giảng giải về bốn 
uẩn còn lại: “Này chư Tỳ Kheo, có thể nào thọ, tưởng, hành, thức lại 
có thể nằm trong một khối bọt, trong bong bóng nước, trong ảo cảnh, 
trong loại cây mềm rỗng ruột, hay trong ảo tưởng?” 


The Impermanent Nature 0ƒ 
the Five Aggregafes 0ƒ Clnging 


Anitya 1s the state of not being permanent, of lasting or existing 
only for a short time, of changing continually. Physical changes 
operating from the sfate of formation, to that of development, decay 
and disintepraion are exact maniestaions of the law of 
transformation. All things In the universe, from the small grain of sand, 
the human body, to the big one such as the earth, moon and sun are 
governed by the aove law, and as such, must come through these four 
periods. This process of changes characterizes impermanence. Anitya 
1s one of the three fundamental of everything existing: Impermanence 
(Amrtya), Suffering (Duhkha) and Non-ego (Anatman). We usually try 
to establish a firm footing on what 1s really shifting sground, which only 
makes us more uneasy. We act as though we are solid unchanging 
things that changes happen to, but that 1s Impossible. If we carry the 
1dea through that things are changing, we see for ourselves that we are 
changing, that what 1s at the heart of things 1s changingness. What the 
Buddha said 1s that it 1s because we dontt see that truth of the nature of 
things that we suffer. We feel at sea, and weTre seasick because we 
think things should hold still. According to Jisho Warner ¡in Stone Creek 
Zendo, the Buddha's prescription could be said to be: learn to swim. 
lmpermanence 1s a great river of phenomena, of beings, things, and 
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events, coming to be and passing away in dependence on each other. 
Thịs natural order of things includes us, and 1s laws are our laws. In 
fact, we are an endless moving stream In an endless moving stream. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five agsregafes of grasping: aggregate of øgrasping of 
body or form (the form agregate subJect to clinging), agsregate of 
grasping of feelings (the feeling agsregate subject to clinging), 
aggregate of grasping of perceptions (the perception aggregate subJect 
to clinging), agøregate of grasping of mental formations (the volition 
aggregate subJect to clinging), and aggregate of grasping of 
COnscIousness (the conscIousness agsgregate subJect to clinging). In the 
Mijjhamaka Sutra, the Buddha gives five striking similes to 1llustrate 
the Iimpermanent nature of the fÍive aggregates of clinging. He 
compares material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble 
Of wafer, perceptlon to a mirage, mental formatlons or volitional 
activifles to a plantain trunk without heartwood, and consciousness to 
an 1llusion. So He asked the monks: “What essence, monks, could there 
be In a lump of foam, 1n a bubble, 1n a mirage, In a plantain trunk, in an 
1llusion? Whatever material form there be whether past, future or 
present; Internal or external; øross or subtle; low or lofty; far or near; 
that materlal form the meditator sees, meditates upon, examines with 
systematic and wise attention, he thus seeing, meditating upon, and 
examining with systematic and wise attention, would find it empty, 
unsubstantial and without essence. Whatever essence, monks, could 
there be in material form?” And the Buddha speaks in the same 
mamner of the remaining agsregates and asks: “What essence, monks, 
could there be In feeling, in perception, in mental formation and In 
ConscIousness?” 
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Phụ Lục N 
Appendix N 


Ngũ Uẩn Giai Không 


Thiển sư Thích Nhất Hạnh viết trong quyển 'Trái Tim Hiểu Biết: 
Nếu tôi cầm một ly nước và hỏi bạn: "Có phải cái ly này rỗng hay 
không?" Bạn sẽ trả lời: "Không, có đầy nước." Nhưng nếu tôi trút hết 
nước và hỏi lại, bạn sẽ nói: "Đúng, nó rỗng." Nhưng, rỗng cái gì? Cái 
ly của tôi rỗng nước nhưng không rỗng không khí. Rỗng, chính là rỗng 
cái gì đó. Đức Quán Thế Âm, vị Bồ Tát hiện thân của đức từ bi, nói 
trong Tâm Kinh rằng ngũ uẩn giai không (đều trống rỗng). Để giúp 
đức Quán Thế Âm diễn đạt chính xác hơn, chúng ta có thể hỏi rằng: 
"Bạch Bồ Tát, rỗng cái gì?" Ngũ uẩn, có thể được dịch sang Anh ngữ 
là năm đống, là năm yếu tố tạo nên con người. Thật ra, ấy là năm 
dòng sông cùng chảy trong chúng ta: dòng sông sắc là thân của chúng 
ta, dòng sông thọ, dòng sông tưởng, dòng sông hành, dòng sông thức. 
Năm dòng sông đó liên tục chẩy qua người chúng ta. Đức Quán Thế 
Âm chiếu ngũ uẩn và thấy rằng không một uẩn nào có thể tự thân tồn 
tại một cách độc lập. Thân sắc rỗng cái tự ngã vốn tổn tại riêng biệt, 
nhưng lại hàm chứa vũ trụ vạn hữu. Điều này cũng đúng với các uẩn 
kia, thọ, tưởng, hành và thức. 

Thiển sư Thông Thiền (2-1228) là một vị Thiển sư Việt Nam, quê 
ở An La, Bắc Việt. Ngài là đệ tử của Thiền sư Thường Chiếu tại chùa 
Lục Tổ. Sau khi trở thành pháp tử đời thứ 13 dòng Thiển Vô Ngôn 
Thông, ngài trở về làng cũ để chấn hưng và hoằng hóa Phật giáo cho 
đến khi ngài thị tịch vào năm 1228. Ngài thường nhắc nhở đệ tử: “Cổ 
đức thường khuyên dạy rằng chỉ nên xem năm uẩn đều không, tứ đại 
vô ngã, chân tâm không tướng, không đi, không lại. Khi sanh tánh 
chẳng đến; khi tử tánh chẳng đi; yên tĩnh, tròn lặng, tâm cảnh nhất 
như. Chỉ hay như thế, liền đó chóng liễu ngộ, không bị ba đời ràng 
buộc, bèn là người xuất thế. Cần thiết chẳng được có một mảy may thú 
hướng. Phàm phu không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng mà 
chúng ta lại nhìn chúng như một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối 
chúng ta, do ham ham muốn bẩm sinh của chúng ta cho những thứ trên 
là của ta để thỏa mãn cái “Ngã' quan trọng của chúng ta. Kỳ thật, bản 
chất thực sự của năm uẩn nầy được giải thích trong giáo lý của nhà 
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Phật như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ như bọt 
nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như một ảo 
tưởng." Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, các tướng huyễn hóa nơi phù 
trần đều do nơi vọng niệm phân biệt mà sinh ra, lại cũng do nơi đó mà 
mất. Huyễn vọng là cái tướng bên ngoài. Tính sâu xa vẫn là diệu giác 
minh. Như vậy cho đến ngũ ấm, lục nhập, từ thập nhị xứ đến thập bát 
giới, khi nhân duyên hòa hợp, hư vọng như có sinh. Khi nhân duyên 
chia rẽ, hư vọng gọi là diệt. Không biết rằng dù sinh diệt, đi lại, đều 
trong vòng Như Lai tạng trùm khắp mười phương, không lay động, 
không thêm bớt, sinh diệt. Trong tính chân thường ấy, cầu những sự đi, 
lại, mê, ngộ, sinh, tử, đều không thể được. Chính vì vậy nếu chịu nhẫn 
nại và có ý chí, các ông sẽ thấy được bộ mặt thật của sự vật. Nếu các 
ông chịu quay vào nội tâm và quán chiếu bề sâu của tâm khẩm, chú 
tâm nhận xét một cách khách quan, không liên tưởng đến bản ngã, và 
chịu trau đổi như vậy trong một thời gian, các ông sẽ thấy ngũ uẩn 
không phải là một thực thể mà là một loạt các tiến trình vật chất và 
tinh thần. Rồi các ông sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài với cái thực. 
Các ông sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi một cách liên tục và 
nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút từng giây, không bao 
giờ tĩnh mà luôn động, không bao giờ là thực thể mà luôn biến hiện. 
Đức Phật đã dạy trong Kinh Lăng Già: “Như Lai không khác cũng 
không phải không khác với các uẩn.'” 


The Five Skandhas Are Equally Ernpty 


Zen Master Thịch Nhat Hanh wrote 1n "The Heart of 
Understanding: "If I am holding a cụp of water and I ask you, Ts this 
cup empty?' You wIll say, No, 1t is full of water.' But 1f [ pour the water 
and ask you again, you may say, 'Yes, It 1s empty.' But, empty of what? 
Mỹ cup 1s empty of water, but It 1s not empty of aIr. To be empty 1s tO 
be empty of something... When Avalokitesvara (Kuan-yin or Kannon, 
the Bodhisattva who embodies Compassion) says (In the Heart Sutra) 
that the five skandhas are equally empty, to help him be precIse we 
must ask, "Mr. Avalokitesvara, empty of what? The five skandhas, 
which may by translated into English as five heaps, or Íive agsregaftes, 
are the five elements that comprise a human being... In fact, these are 
really five rivers flowing together In us: the river of form, which means 
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our body, the river of feeling, the river of perceptions, the river of 
mental formations, and the river of consclousness. They are always 
flowing In us... Avalokitesvara looked deeply Into the five skandhas..., 
and he discovered that none of them can be by 1fself alone... Form 1s 
empty Of a separate self, but it 1s full of everything In the cosmos. The 
same Is true with feelings, perceptions, mental formation, and 
COnSCIOusness." 

Thong Thien was a Vietnamese Zen master from An La, North 
Vietnam. He was a disciple of Zen master Thường Chiếu at Lục Tổ 
Temple. After he became the dharma hetr of the thirteenth generation 
of the Wu-Yun-T”ung Zen Sect, he returned to his home town to revIive 
and expand Buddhism there. He passed away In 1228. He always 
reminded his disciples: “ “The ancient virtues always advise us to keep 
seeing that the Íive aggregates are emptiness, the four elemenfs are 
non-self, the true mind has no form, neither going, nor coming. The 
self-nature did not come when you were born; and will not go when 
you die. The true mind 1s always serene and all-embracing; and your 
mind and all scenes are one. If you always see that, you will soon 
aftain enlightenment, be free from the bondage of the three perlods, 
and become those who transcend the secular world. So, 1t 1s Important 
for you not to cling to anything. We, ordinary people, do not see the 
five aggregates as phenomena but as an entity because of our deluded 
minds, and our Iinnate desire to treat these as a self in oder to pander to 
our self-Importance. Às a matter of fact, the real nature of these five 
aggregates is explained In the Teaching of the Buddha as follows: 
“Matter is equated to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, 
perception 1s described as a mirage, mental formations are like a 
banana tree and consclousness 1s Just an 1llusion. According to the 
Surangama Sutra, all the defiling obJjects that appear, all the 1llusory, 
ephemeral characferistics, spring up In the very spot where they also 
come fo an end. They are what is called “i1llusory falseness.` But therr 
nature 1s 1n truth the bright substance of wonderful enlightenment. Thus 
1t 1s throughout, up to the five skandhas and the six entrances, to the 
twelve places and the eighteen realms; the union and mixture of 
Varlous causes and conditons account for their illusory and false 
exIstence, and the separaton and dispersion of the causes and 
conditions result in their illusory and false extinction. Who would have 
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thought that production, extinction, coming, and going are 
fundamentally the everlasting, wonderful lipht of the treasury of the 
Thus Come (One, the unmoving, all-pervading perfection, the 
wonderful nature of true suchness! If within the true and permanent 
nature one seeks coming and going, confusion and enlightenmeint, or 
birth and death, there 1s nothing that can be obtained. Therefore, Ifƒ you 
have patilence and the will to see things as they truly are. [f you would 
turn inwards to the recesses of your own minds and note with Just bare 
aftention (sat), not obJectively without proJecting an ego Into the 
process, then cultivate this practice for a sufficient length of time, then 
you will see these Íive agsøregates not as an entity but as a serles Of 
physical and mental processes. Then you wil not mistake the 
superficial for the real. You wIll then see that these aggregates arise 
and disappear In rapid succession, never being the same for two 
Consecufive moments, never static but always 1n a state of flux, never 
being but always becoming.' The Buddha taught In the Lankavatara 
Sutra: “Phe Tathatagata 1s neither different nor not-different from the 
Skandhas.ˆ (Skandhebhyo-nanyo-nanayas-tathagata). 
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Phụ Lục Q 
Appendix Q 


Phá Trừ Ngũ Ấm 


Ngũ ấm thạnh suy khổ là sự khổ đau về những thạnh suy của thân 
tâm mà chúng ta không kiểm soát được nên khổ đau phiền não. Theo 
Phật giáo, có năm nhóm cấu thành một con người (ngũ uẩn). Ngũ uẩn 
là năm thứ làm thành con người. Thứ nhất là “Sắc uẩn” hay tính vật 
thể gồm bốn yếu tố, rắn, lỏng, nhiệt và di động; các giác quan và đối 
tượng của chúng. Thứ nhì là “Thọ uẩn” hay tính tri giác gồm tất cả các 
loại cảm giác sung sướng, khó chịu hay dửng dưng. 7 ba là “Tưởng 
uẩn” hay ý thức chia các tri giác ra làm sáu loại (sắc, thinh, hương, vị, 
xúc, và những ấn tượng tinh thần). 7»⁄ là “Hành uẩn” hay khái niệm 
hay hành động bao gồm phần lớn những hoạt động tâm thần, ý chí, 
phán xét, quyết tâm, vân vân. 7h năm là “Thức uẩn” hay nhận thức 
bao gồm sáu loại ý thức nảy sinh từ sự tiếp xúc của giác quan tương 
ứng với một đối tượng tri giác. Ngũ uẩn là căn đế của mọi si mê làm 
cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của mình. Ngũ uẩn được coi 
như là những ma quân chống lại với Phật tính nơi mỗi con người. Sắc 
cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp thành đời sống. Phàm phu 
không nhìn ngũ uẩn như là những hiện tượng mà chúng ta lại nhìn 
chúng như một thực thể do bởi tâm mê mờ lừa dối chúng ta, do ham 
muốn bẩm sinh của chúng ta cho những thứ trên là của ta để thỏa mãn 
cái “Ngã” quan trọng của chúng ta. Chính vì thế mà Đức Phật dạy: 
“Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn sẽ thấy được bộ mặt thật của sự 
vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm và quán chiếu bể sâu của tâm 
khẩm, chú tâm nhận xét một cách khách quan, không liên tưởng đến 
bản ngã, và chịu trau dồi như vậy trong một thời gian, bạn sẽ thấy ngũ 
uẩn không phải là một thực thể mà là một loạt các tiến trình vật chất 
và tinh thần. Rồi bạn sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài với cái thực. 
Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến đi một cách liên tục và nhanh 
chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút từng giây, không bao giờ 
tĩnh mà luôn động, không bao giờ là thực thể mà luôn biến hiện.” 
Hành giả tu Thiền nên luôn thấy bản chất thực sự của năm uẩn nầy và 
luôn nhớ lời Phật dạy về những cách phá trừ ngũ uẩn trong kinh Pháp 
Hoa, bao gồm cách phá trừ sắc ấm trong phẩm Dược Vương, thọ ấm 
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trong phẩm Diệu Âm, tưởng ấm trong phẩm Quán Thế Âm, hành ấm 
trong phẩm Đà La Ni, và thức ấm trong phẩm Diệu Trang Nghiêm 
Vương như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ như bọt 
nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như một ảo 
tưởng.” Điều này cũng đúng với các uẩn kia, thọ, tưởng, hành và thức. 
Nếu chúng ta tu hành y theo lời Phật dạy, chắc chắn chúng ta sẽ triệt 
tiêu được sắc ấm, thọ ấm, tưởng ấm, hành ấm và thức ấm một cách dễ 
dàng. 


The Eliminafion 0ƒ the Five Aggregafes 


Suffering of all the 1lls of the five skandhas or suffering due to the 
raging aggregates. Thịs 1s the suffering of a body and mind that are too 
demanding and almost uncontrollable. According to Buddhism, there 
are Íive agpregates which make up a human being. First, “Form” or 
aggregate of matter (material or physical factors), which includes four 
elements of our own body and other material obJecfs such as solidity, 
fluidity, heat and motion comprise matter. The agsregate of form 
includes the five physical sense organs and the corresponding physical 
obJects of the sense organs (the eyes and visible obJects, the ears and 
sound, the nose and smell, the tongue and taste, the skin and tangible 
obJects). Second, “Feeling or sensation” or agsregate of feeling. 
Aggregate of feeling or sensation of three kinds pleasant, unpleasant 
and Iindifferent. When an obJect 1s experienced, that experience takes 
on one of these emotional tones, either of pleasure, of displeasure or 
of Iindifference. Third, “Thinking” or Thought, cognition or perception. 
Aggregate of perception ¡includes acHvVity of recognilon or 
Identification or attaching of a name to an obJect of experience. 
Perceptions include form, sound, smell, taste, body. Fourth, “Agsregate 
of mental formatlon” or Impression. This mental formatlon 1s a 
conditioned response to the obJect of experience Including volition, 
attention, discrimination, resolve, etc. Flfth, “Agsregate of 
conscIousness” or consciousnes, which Includes the six types of 
COnscIousness (seeing, hearing, smelling, tasting, touching and mental 
CONSCIOUsness). Awareness or sensitiviy to an obJect, 1e. the 
COnSCIOusness associates with the physical factors when the eye and a 
visible obJect come 1nto contact, an awareness of a visible obJect 
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OCCurs In our mind. Consciousness or a turning of a mere awareness 
I1nto personal experience 1s a combined function of feeling, perception 
and mental formation. The five skandhas are the roots of all Ignorance. 
They keep sentent beings from realizing their always-existing 
Buddha-Nature. The fÍive aggregates are considered as maras Or 
demons fighting against the Buddha-nature of men. In accordance with 
the Dharma, life Is comprised of five agsregates (form, feeling, 
perception, mental formation, consciousness). Matter plus the four 
other mental factors as feeling, perception, mental formation and 
conscIousness combined together from life. We, normal people, do not 
see the five aggregates as phenomena but as an entity because of our 
deluded minds, and our Iinnate desire to treat these as a self in oder to 
pander to our self-Importance. Therefore, the Buddha taupht: “If you 
have patIlence and the will to see things as they truly are. [f you would 
turn inwards to the recesses oŸ your own minds and note with Just bare 
aftention (satI), not obJectively without proJecting an ego Into the 
process, then cultivate this practice for a sufficient length of time, then 
you will see these Íive agsøregates not as an entity but as a serles Of 
physical and mental processes. Then you wil not mistake the 
superficial for the real. You wIll then see that these aggregaftes arise 
and disappear in rapid succession, never being the same for tfwo 
Consecufive moments, never static but always 1n a state of flux, never 
being but always becoming.” Zen practitioners should always see the 
real nature of these five aggregates and should always remember the 
Teaching of the Buddha on how to eliminate these aggregates In the 
Lotus Sutra, Including the method of elimination of form aggregate In 
chapter BhaIsaJyaraJa-samudgata (Bodhisattva of Healing), elimination 
of feeling in chapter Wonderful Sound, elimination oŸ perception 1n 
chapter Avalokitesvara, elimination of mental formations In chapter 
Dharami, and elimination of consciousness In chapter Subhavyuha as 
follows: “Matter 1s equated to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, 
perception 1s described as a mirage, mental formations are like a 
banana tree and consciousness 1s Just an 1llusion.” The same Is true 
with feelings, perceptions, mental formation, and conscIousness." lf we 
practice in accordance the Buddhaˆs teachings, then surely we can 
easily eliminate the grasping of form, of feelings, of perceptions, of 
mental formations, and of conscIousness. 
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